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ABSTRAK 


Perdebatan kaum rasionalis dan ahli hadis dalam mengukur 
peran akal untuk memahami teks agama sudah berlangsung 
cukup panjang, bahkan seperti ada stigma bahwa ahli hadis 
menolak peran akal dalam memahami hadis. Ali Mustafa Yagub 
(1952-2016 M.) adalah ahli hadis Indonesia yang memiliki peran 
besar dalam perkembangan kajian hadis di Indonesia. Penelitian 
ini mengkaji rasionalitas Ali Mustafa dalam memahami hadis 
untuk merespons problematika sosial dan politik di Indonesia. 
Secara rinci, penelitian ini mengupas metode pemilihan hadis Ali 
Mustafa, penelusuran akar dan metode pemahaman hadis Ali 
Mustafa, serta pengaruh kondisi sosial dan politik dalam 
pemahaman hadis Ali Mustafa. 


Penelitian ini bersifat kualitatif dengan penelitian pustaka 
(library research) menggunakan pendekatan analisis konten 
dengan teori pemahaman hadis, teori Literal Kanada yang 
dipopulerkan Northrop Frye, dan teori pengaruh sosial yang 
dikenal dengan istilah interaksionalisme simbolik. Sumber 
penelitian ini adalah karya Ali Mustafa Yagub, Fatwa Imam 
Besar Masjid Istiglal, Fatwa-Fatwa Kontemporer, Haji 
Pengabdi Setan, Mewaspadai Provokator Haji, Setan Berkalung 
Serban, dan gagasan yang lain tertuang dalam artikel, media 
masa seperti TVOne, TransTV, dan Reformata, serta sumber lain 
yang terkait. 


Temuan penelitian ini adalah pemahaman hadis Ali Mustafa 
adalah pemahaman tekstual dan kontekstual yang rasional 
dengan mempertimbangkan perkembangan kondisi sosial dan 
politik. Hal ini dibuktikan dari tiga aspek, yaitu pemilihan hadis, 
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akar metodologi pemahaman hadis, dan pengaruh kondisi sosial- 
politik dalam memahami hadis. Pertama, dalam pemilihan hadis, 
Ali Mustafa memilih hadis sahih untuk digunakan sebagai 
argument, tetapi Ali Mustafa juga menggunakan hadis daif untuk 
menjawab permasalahan haji berulang yang menunjukkan 
inkonsistensi seleksi hadis. Dalam pemilihan hadis juga, Ali 
Mustafa melakukan pola pemilihan dan penempatan terhadap 
beberapa hadis dalam tema-tema yang baru dan unik sesuai 
persoalan sosial dan politik yang dihadapi. Kedua, dalam akar 
metodologi pemahaman hadis, pemahaman hadis Ali Mustafa 
memiliki akar dari pemahaman ulama klasik yang telah 
menjelaskan hadis tersebut dalam karya-karya mereka. Ali 
Mustafa juga menggunakan metode pemahaman hadis klasik 
seperti tekstual dan kontekstual dengan pendekanan sejarah, 
sosiologi, dan Bahasa yang dihubungkan dengan perkembangan 
sosial-politik yang dihadapi. Ketiga, perkembangan kondisi 
sosial dan politik juga sangat mempengaruhi pemahaman hadis 
Ali Mustafa untuk menjawab problem yang terjadi di tengah 
masyarakat. 


Kata kunci: Ali Mustafa, Pemahaman Hadis, Indonesia, Sosial- 
Politik. 


PEDOMAN 
TRANSLITERASI 
—MRP UU 


Pedoman transliterasi Arab-Latin yang digunakan dalam 
buku ini adalah sebagai berikut: 


A. Konsonan 


gh 


5: 


TO be GK 


» 


LL G 


Dr. Fatihunnada, Lc., M.A. 


Vokal 
Vokal Tunggal 
Tanda Nama Huruf Latin | Nama 
2 fathah A A 
Gg Kasrah I I 
A dhammah U U 
2. Vokal Rangkap 
Tanda Nama epungan Nama 
Huruf 
s fathah dan | Ai adani 
Oa ab Ja 
« fathah dan | Au adan w 
9 ... wau 
Contoh: 
ae: 3 . Oo 
(1 Husain J 14— : haul 
C. Maddah 
Tanda | Nama Huruf Nama 
Latin 
Ie fathah dan alif | a a dan garis di atas 
& kasrah dan ya | 1 i dan garis di atas 
Fa dhammah dan | a u dan garis di atas 
wau 


D. Ta? marbutah (:) 


Transliterasi ta” marbutah ditulis dengan “h” baik dirangkai 
dengan kata sesudahnya maupun tidak contoh mar'ah (:i- ) 


madrasah (2. ) 


Contoh: 


8, kal &uJoJ! : al-Madfnah al-Munawwarah 


E. Shaddah 


Shaddah/tashdid di transliterasi ini dilambangkan dengan 
huruf, yaitu huruf yang sama dengan huruf yang bersaddah itu. 


Contoh: 


US) : rabbana J5 : nazzal 


F. Kata Sandang 
Kata sandang “3 ” dilambangkan berdasar huruf yang 


mengikutinya, jika diikuti huruf syamsiyah maka ditulis sesuai 
huruf yang bersangkutan, dan ditulis “al” jika diikuti dengan 
huruf gamariyah. Selanjutnya! J ditulis lengkap baik menghadapi 


al-Oomariyah contoh kata al-Oomar (&! ) maupun al- 
Syamsiyah seperti kata al-Rajulu (5) 


Contoh: 


ed |: al-Shams Jill : al-Oalam 


G. Pengecualian Transliterasi 


Adalah kata-kata bahasa arab yang telah lazim digunakan di 
dalam bahasa Indonesia dan menjadi bagian dalam bahasa 
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Indonesia, seperti lafal wi, asm a' al-husna dan ibn, kecuali 


menghadirkannya dalam konteks 'aslinya dan dengan 
pertimbangan konsistensi dalam penulisan 
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Ng) 


OA. Latar Belakang 


C BBI » 


PENDAHULUAN 


Ba 


Isu pemahaman hadis sudah menjadi kajian para peneliti. 
Isu utama yang diangkat adalah sikap kritis ahli hadis untuk 
memahami hadis seperti sikap kritis dalam menseleksi sanad 
hadis dan metode pemahaman ahli hadis terhadap hadis dengan 
pendekatan tekstual atau kontekstual. 


Ibn Gutaybah al-Dinawari (213-276 H.) menegaskan bahwa 
tidak ada kelompok agama yang memiliki mata rantai 
kesejarahan yang berkesinambungan (isnad) seperti kami (umat 
Islam).! Pernyataan ini dikutip William A. Graham? untuk 


| Yusuf ibn “Abd al-Rahman al-Mizz1, Tahdhib al-Kamal ft Asma' al-Rijal (Beirut: 
Murassasat al-Risalah, 1980), 1, 166. 

Jauh sebelum al-Mizzi (742 H.) mengutip ucapan Ibn Gutaybah (276 H.) di atas, 
al-Khatib al-Baghdadi (463 H.) mengutip kalimat yang senada dari Muhammad ibn 
Hatim al-Muzhaffar “Wa Laysa li ahad min al-Umam Kulliha Oadimihim wa 
Hadithihim Isnad wa Innama Hiya Suhuf ft Aydihim”. Ahmad ibn “Ali al-Khatib al- 
Baghdadi, Sharaf Ashab al-Hadith (Ankara: Dar Ihya” al-Sunnah al-Nabawyah, t.t.), 

1, 40. 
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memberi kesimpulan bahwa ahli hadis bukan kelompok rasional 
karena terlalu menekankan pentingnya sanad/transmisi keilmuan 
dengan sikap kepatuhan tanpa kritis terhadap informasi yang 
diterima dari generasi sebelumnya.? Ahli hadis dianggap tidak 
memahami hadis yang diperoleh dari generasi sahabat dan 
bersambung dari Nabi SAW dengan rasional, karena lebih 
mengedepankan pemahaman literalis dan menerima hadis dengan 
penuh keyakinan dan kebenaran kontennya. 


Hal senada ditegaskan oleh Ahmad Amin (1886-1954 M.)' 
untuk mengkritisi ahli hadis seperti al-Bukhari (194-256 H.) 
yang terlalu mengkaji hadis dari aspek sanad saja, tanpa 
memperhatikan muatan matan hadis yang tidak sesuai dengan 
fakta sejarah, sehingga hadis-hadis yang diriwayatkan al-Bukhari 
harus diterima dengan segala kekurangannya. Dari sisi lain, 
Ahmad Amin melihat beberapa celah kritik matan yang bisa 
dilakukan ahli hadis seperti hadis yang tidak sesuai dengan 
konteks pengamalannya atau ungkapan kata dan kalimat hadis 
yang bernuansa filsafat dan tidak biasa disampaikan Nabi SAW 
atau hadis yang dianggap bias dalam menjelaskan masalah fikih. 
Hal ini dikuatkan oleh Husayn Ahmad Amin (1932-2014 M.) 
bahwa ahli hadis memposisikan sanad sebagai tolak ukur utama 
menerima hadis, tanpa mempertimbangkan aspek rasionalitas 
matan hadis tersebut. Pengkultusan hadis-hadis dalam kitab 


Graham menyebutkan kalimat di atas dengan narasi bahasa Arab “Laysa li-ummatin 
min al-umam isndd mithla isnddind ya ni hadhihi I-ummah” yang dikutip dari Aloys 
Sprenger dari kitab al-Kamal ft Asma' al-Rijal karya “Abd al-Ghan1 al-Magdisi. 
Setelah dilakukan penelusuran lebih lanjut, ternyata kutipan dalam Aloys Sprenger 
menggunakan narasi “Wa Laysa li Ummah min al-Umam Isnid ka Isnddihim, Ya 'ni 
Hadhihi al-Ummah” dari kitab Tahdhib al-Kamal fi Asma' al-Rijal. Bandingkan 
William A. Graham, “Traditionalism in Islam: An Essay in Interpretation,” The 
Journal of Interdiciplinary History 23, no. 3 (Winter, 1993): 495: dan Aloys 
Sprenger, “Ueber das Traditionswesen bei den Arabern,” Journal of the Deutsche 
Morgenlaendische Gesellschaft 10 (Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen 
Gesellschaft, 1856), 1: 

3 William A. Graham, “Traditionalism in Islam: An Essay in Interpretation,”: 495-522. 
4 Ahmad Amin, Fajr al-Islam (Beirut: Dar al-Kitab al-“Arabt, 1969), 217-218. 

3 Husayn Ahmad Amin, Dalil al-Muslim al-Hazin ila Mugtada al-Suliik fi al-Oarn al- 
Ishrin (Algeria: Dar Miifam Sad li al-Nashr, t.t.), 70. 


Sahith al-Bukhari juga menjadi sorotan tajam bahwa ahli hadis 
tidak memperhatikan rasionalitas matan hadis. Jika sanad sebuah 
hadis otentik, maka hadis tersebut otentik, meskipun kandungan 
matan hadis tersebut bermasalah. Jamal al-Bana (1920-2013 M.)$ 
berpandangan meskipun salah satu bentuk rasionalitas ahli hadis 
terdapat dalam kritik matan jika bertentangan dengan rasio yang 
dapat disimpulkan menjadi hadis palsu, tetapi konsentrasi kajian 
sanad lebih besar dengan menutup rapat pintu ijtihad yang ada 
dan memunculkan istilah-istilah di bidang kajian sanad. Belkheir 
menjawab tuduhan tersebut dengan memaparkan beberapa fakta 
bahwa ahli hadis memiliki sikap kritis terhadap matan, seperti 
Ibn Hibban (270-354 H.) mengkritisi matan hadis yang 
disampaikan oleh Ibn Laht'ah (97-174 H.) melalui kelompok 
perawi klasik dan kontemporer karena terdapat percampuran teks 
yang dilakukan oleh kelompok perawi kontemporer.' 


Menurut Muhammad al-Ghazali (1917-1996 M.), ahli hadis 
sering disorot sebagai kelompok yang tidak rasionalis dalam 
memahami teks keagamaan, lantaran sikap tektualisme terhadap 
hadis yang muncul karena mereka tidak dibesarkan sebagai ahli 
hukum, yang mengakibatkan lahirnya sikap fundamentalisme." 
Hal ini yang kemudian membuat ahli hadis kurang mampu 
beradaptasi dengan tradisi dan kultur budaya setempat karena 
kebenaran mutlak hanya terdapat dalam teks hadis dan bukan 
pada budaya. Ahli hadis sangat berpedoman pada sabda Nabi 
SAW: 


Jamal ibn Ahmad “Abd al-Rahmin al-Bana, al-Islam wa al- Aglaniyah (Kairo: Dar 

al-Fikr al-Islami, 1991), 37-39. 

1 Muhammad ibn Hibban Abi Hatim al-Busti, al-Majriihin min al-Muhaddithin 
(Riyadh: Dar al-Sami'i, 2002), 1, 505. dan Rabeh Belkheir, “The Methodological 
Errors in the Writings of the Modern Rationalists in the Sunnah,” Jurnal al-Hadarah 
al-Islamiyah, 19.1 (April, 2018), 143-145. 

8 Muhammad al-Ghazilt, al-Sunnah al-Nabawiyah Bayn Ahl al-Figh wa Ahl al-Hadith 

(Beirut: Dar al-Shurig, 1989). 
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“Barang siapa yang membuat perkara baru dalam ajaran kami 
yang tidak ada dalam ajaran kami, maka ditolak”. 


Hadis ini menegaskan bahwa setiap prilaku dalam budaya 
yang berlandaskan ajaran Al-Gur'an dan hadis secara langsung 
tidak dapat ditolerir. Oleh karena itu, jika ahli hadis memiliki 
landasan yang kuat terhadap hukum Islam dengan menggunakan 
kaidah al-“Adah Muhakkamah, maka sikap skeptis terhadap 
budaya akan hilang dan sikap toleran terhadap tradisi lokal akan 
tumbuh kembang.'" 


Ali Mustafa Yagub (Selanjutnya tertulis: Ali Mustafa 1952- 
2016 M.) membantah tuduhan tersebut dan menyebutkan bahwa 
ahli hadis adalah tokoh yang sangat mendalami bidang hukum 
Islam, sehingga sikap fundamentalis dan sektarian tidak melekat 
pada corak pandang ahli hadis dalam memotret fenomena budaya 
setempat.!! Di sisi lain, menurut catatan sejarah biografi para 
perawi hadis, beberapa perawi hadis juga diakui memiliki 
kemampuan mendalam dalam bidang fikih, seperti Ahmad ibn 
Sa'id ibn Sakhr al-Darimi (W. 253 H.) yang dianggap sebagai 
salah satu tokoh terkemuka dalam bidang fikih, selain diakui 
memiliki pemahaman mendalam tentang hadis dan banyak 
menghapal hadis.'? Terlebih lagi, dalam beberapa hal, ahli hadis 


? Muhammad ibn Isma'l al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (Dar Tug al-Najat, 2002), 3, 
184, no. 2697: Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysabiiri, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya 
al-Turath al-Arabi, t.t.), 3, 1343, no. 1718: dan Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishag Abi 
Dawud, Sunan Abi Dawid (Beirut: al-Maktabah al- Asriyah, t.t.), 4, 200, no. 4606. 

10 Khaled Abou el-Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan (Jakarta: Serambi, 
2006), 111. 

1 Ali Mustafa Yagub, Peran Ilmu Hadis dalam Pembinaan Hukum Islam (Jakarta: 
Pustaka Firdaus, 1999). 

2 Yusuf ibn “Abd al-Rahmin al-Mizz1, Tahdhib al-Kamal ft Asma” al-Rijal (Beirut: 

Murassasat al-Risalah, 1980), 1, 315-317. 


dipandang lebih memiliki rasionalitas mendasar pada teks 
dibanding ahli fikih seperti pada kasus hadis-hadis yang 
dimansiikh/dihapus dengan hadis lainnya. Ahli hadis sangat 
memperhatikan aspek nasikh-mansiikh dalam menyoal sebuah 
hadis dan tidak banyak dari kalangan ahli fikih yang 
memperhatikan hal tersebut. Menurut para peneliti, Tokoh yang 
dianggap paling memahami tentang hadis-hadis yang dihapus 
adalah Ibrahim al-Nakha't' yang merupakan salah seorang 
Tabign cilik yang juga dikenal sebagai ahli fikih dan mufti 
(pemberi fatwa) di kota Kufah. 


Perbedaan pandangan antara al-Ghazali dan Ali Mustafa 
bersumber dari label ahli hadis yang dimaksud keduanya. Al- 
Ghazali menyinggung ahli hadis dari kelompok salafi puritan 
yang selalu mengkampanyekan slogan kembali kepada Al- 
Our'an dan hadis dengan selalu merujuk keduanya sebagai kaca 
mata menilai sesuatu, sedangkan Ali Mustafa memandang bahwa 
ahli hadis tidak sekedar lahir dari kelompok salafi puritan, tetapi 
seluruh tokoh yang memiliki kecenderungan dan kemampuan 
untuk mengkaji hadis dengan pemahaman yang kontekstual dan 
komperhensif dari berbagai sudut pandang, baik yang terkait 
dengan aspek keagamaan atau aspek sosial. 


Pemahaman hadis sangat berhubungan dengan keadaan 
sosial budaya dan nalar pembaca. Kata nalar dalam bahasa Arab 
disebut “Agl yang berarti menahan dan mengetahui. Dalam 
Kamus Besar Bahasa Indonesia, nalar adalah akal budi atau 
jangkauan/kekuatan pikir." Adapun yang dimaksud akal dalam 
diri manusia adalah mengetahui sebuah perkara dengan 
pengetahuan terhadap hakikatnya. Para filosof Arab menyatakan 
bahwa: dengan akal, hakikat segala sesuatu dapat diketahui serta 


8 “Umar ibn Ahmad ibn Shahin al-Baghdadt, Nasikh al-Hadith wa Mansiikhuh (Beirut: 
Dar al-Kutub al- Ilmiyah, 1999), 107. 

M4 Yusuf ibn “Abd al-Rahman al-Mizz1, Tahdhib al-Kamal fi Asma' al-Rijal, 2, 233- 

240. 

Dendy Sugono, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta, Pusat Bahasa Departemen 

Pendidikan Nasional, 2008), 994. 
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kebaikan dan keburukan dapat dibedakan. Al-Mawardi (364-450 
H.) berpendapat bahwa akal nurani adalah akal hakiki yang 
memiliki batas untuk menerima beban syariat yang tidak dapat 
melewati dan kurang dari batas tersebut,!'8 sehingga orang yang 
berakal dapat dikatakan sebagai orang yang berfikir berdasarkan 
bukti-bukti dan tatanan gambaran serta pembuktian, kemudian ia 
dapat membedakan antara kebaikan dan keburukan. 


Peran akal'! dalam kehidupan manusia tidak dapat 


dipungkiri, karena akal merupakan alat untuk memberikan 
gambaran terhadap segala sesuatu sekaligus media untuk menilai 
segala sesuatu. Oleh karena itu, Islam tidak membatasi peran 
akal dalam kemaslahatan manusia. Al-OGur'an meminta manusia 
untuk mengoptimalkan akal dalam upaya merenungkan segala 
hal yang terhampar di hadapannya, yang bertujuan untuk 
memberi petunjuk kepada manusia bahwa mereka memiliki 
kemampuan yang baik untuk menentukan kebenaran. Diantara 
ayat yang menjelaskan hal tersebut adalah: 
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“Maka apakah mereka tidak memperhatikan unta bagaimana dia 
diciptakan, Dan langit, bagaimana ia ditinggikan? Dan gunung- 
gunung bagaimana ia ditegakkan? Dan bumi bagaimana ia 
dihamparkan?” (O.S. al-Ghasyiyah (88): 17-20). 


16 “Alt ibn Muhammad Abu al-Hasan al-Mawardi, Adab al-Dunya wa al-Dm (Beirut: 
Dar Igra”, 1985), 8, dan Muhammad Farid Wajdi, Dairat Ma “arif al-Oarn al- Ishrin 
(Beirut: Dar al-Marrifat, 1971), 6, 522. 

Kata akal dan nalar memang memiliki arti yang sama, yaitu kekuatan berpikir. Tetapi 
kata akal digunakan lebih umum, yaitu dalam arti positif untuk mencari kebenaran 
dan negatif untuk melakukan tipu daya, sedangkan nalar digunakan lebih khusus, 
yaitu hanya dalam arti positif untuk berpikir secara sehat. Dendy Sugono, Kamus 
Bahasa Indonesia (Jakarta, Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, 2008), 
25 dan 994. kata akal dan nalar digunakan dalam disertasi untuk arti yang sama, yaitu 
kemampuan berpikir. 


Nabi SAW sendiri memberikan wewenang khusus kepada 
akal agar dapat mengambil keputusan dengan 
mempertimbangkan wahyu dan nilai kebaikan agar segala 
macam problem kehidupan bisa mendapatkan jawabannya." 


Kebenaran tidak semata bersumber dari akal manusia, 
kebenaran hanya dapat dibuktikan jika sudah dilandasi dengan 
akal dan wahyu. Para ahli filsafat mendefinisikan wahyu sebagai 
hubungan yang terjalin antara jiwa manusia dengan dimensi 
ketuhanan melalui ruh, sehingga dapat menangkap informasi 
rahasia yang tidak nampak secara materil. Sebagian lain 
mendeskripsikan — wahyu sebagai pandangan filosofis 
keagamaan.'” Menurut mayoritas kaum muslim, wahyu adalah 
Al-9Gur'an dan hadis. Al-Gur'an sudah diterima secara 
keseluruhan sebagai wahyu dari tuhan, sedangkan hadis tidak 
disepakati oleh para ulama secara keseluruhan keberadaannya 
sebagai wahyu, terlebih lagi hadis Ahad.? Hal ini didasari pada 
sejarah kodifikasi hadis yang cenderung terlambat, lebih dari 
seratus tahun setelah Nabi SAW wafat dibanding Al-Our'an yang 
membuat otoritas validitas hadis tidak seutuhnya bisa diterima.” 
Hal ini termasuk penyebab munculnya perdebatan panjang antara 
kelompok rasionalis dan kelompok tekstualis.?? 


Rasionalis merupakan kelompok yang menganggap 
pemikiran dan akal sebagai sarana utama untuk melerai 
permasalahan-permasalahan yang tidak dapat diketahui oleh 


Hal ini tergambar dalam percakapan antara Nabi dan sahabat Mu'adz ibn Jabal saat 

diutus ke Yaman. Nabi menanyakannya tentang bagaimana cara memutuskan sebuah 

perkara, Mu'adz menjawab dengan Al-Our'an, sunnah Nabi, dan ijtihad dengan 

pendapatnya. Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishag Abu Dawud, Sunan Abr Dawid 

(Beirut: al-Maktabah al- Asriyah, t.t.), 3, 303, no. 3592. 

19  Majma' al-Lugah al-Arabiyah, al-Mu jam al-Falsaft (Kairo: al-Hay'ah al-“Ammah 

li Shu'tin al-Tiba'ah al-' Amiriyah, 1983), 212-213. 
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panca indra, sehingga kelompok Muktazilah mendefinisikan 
nalar sebagai kumpulan informasi yang didapatkan orang-orang 
mukallaf.2 


Sementara itu, ahli hadis sering dianggap sebagai kelompok 
yang menolak peranan akal untuk menafsirkan teks-teks 
keagamaan. Hal itu bersumber dari pertentangan antara ahli hadis 
dan kelompok Muktazilah yang disebabkan karena Muktazilah 
tidak mengakui keberadaan hadis Ahad sebagai dasar hukum, 
sedangkan ahli hadis menerima hadis Ahad sebagai landasan 
hukum.“ 


Di sisi lain, Jamal al-Bana, seorang intelektual Mesir 
berpendapat bahwa tidak ada pertentangan antara akal dan teks- 
teks keagamaan, karena Islam adalah agama yang memberikan 
legalitas kepada akal manusia untuk berfikir. Jamal al-Bana 
katakan bahwa pertentangan antara akal dan tek-teks keagamaan 
sesungguhnya merupakan warisan budaya gereja Eropa dan 
bukan sesuatu yang identik dalam Islam.” Pendapat ini senada 
dengan pandangan Harun Nasution yang menilai bahwa 
rasionalisasi wahyu bukan berarti menutup mata terhadap 
keberadaan teks keagamaan tersebut, akan tetapi sebagai sebuah 
upaya untuk mengharmonisasikan wahyu tuhan dengan nalar 
manusia, dengan kata lain menemukan titik temu antara alam 
pikir manusia dengan alam pikir tuhan yang sesuai dengan 
kecenderungan dan kemampuan seorang pembaca teks 
keagamaan tersebut.?S Oleh karena itu, perbedaan yang terjadi 
sesungguhnya bukan antara wahyu dan penafisrannya, akan 
tetapi antara satu penafsiran seorang tokoh terhadap teks agama 
berdasarkan kecenderungan dan kemampuannya dengan 


2  Machasin, Al-Odidi “Abd al-Jabbar: Mutasyabih Al-Our'an: Dalam Rasionalitas Al- 
Our'an (Yogyakarta: LKIS, 2000), 68. 

24  Nasr Hamid Abi Zayd, Al-Imam al-Shafi'T wa Ta'sis al-Idulujtyah al-Wasatiyah, 
Mabhath al-Sunnah (Cairo: Sina li al-Taba'ah, 1992), 79-118. 

2 Jamil ibn Ahmad “Abd al-Rahman al-Bana, al-Isliam wa al- Aglaniyah (Kairo: Dar 
al-Fikr al-Islami, 1991), 24. 

26 Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam (Jakarta: Penerbit Universitas 

Indonesia, 1986), 101. 


penafsiran lain dari tokoh yang memiliki perbedaan 
kecenderungan dan kemampuan. 


Pendapat yang berbeda, datang dari beberapa tokoh Islam 
lainnya bahwa pertentangan yang lahir antara akal dan teks 
keagamaan memang dapat terjadi. Oleh karena itu, akal dapat 
dijadikan sebagai penengah perbedaan tersebut, karena akal 
diberikan potensi untuk berkembang. Muhammad “Abduh (1849- 
1905 M.) mengatakan bahwa mayoritas tokoh Islam sepakat 
bahwa jika terjadi pertentangan antara akal dan teks keagamaan, 
maka petunjuk akal dapat dijadikan pilihan. Artinya akal dapat 
memilih untuk menerima kebenaran teks keagamaan dengan 
asumsi terbatasnya kemampuan akal untuk memahami teks 
tersebut atau mengkontekstualisasikan teks agama dengan 
memperhatikan kaidah kebahasaan.” Hal ini dikuatkan Fathi 
“Uthman (1928-2010 M.) dengan pendapatnya bahwa akal adalah 
satu-satunya cara manusia dapat beragama dengan baik, bahkan 
Hasan Hanafi menegaskan bahwa teks keagamaan tidak dapat 
dijadikan argumen jika bertentangan dengan akal.2 


Hubungan antara akal dan teks keagamaan pada awalnya 
mucul dalam kasus memahami ayat-ayat Mutashabihat. Kaum 
rasionalis mencoba memahami ayat-ayat mutasyabihat dengan 
akal pikiran semata, karena mereka meyakini bahwa akal adalah 
alat utama untuk menemukan kebenaran, sehingga beberapa hal 
yang bersifat non materil dipahami serupa dengan hal yang 
bersifat materil. Pandangan semacam ini kemudian banyak 
menuai pertentangan dari mayoritas ulama termasuk ahli hadis, 
karena penyerupaan perkara non materil dengan perkara yang 
materil dianggap sebagai kesalahan berpikir dengan 
menganalogikan dua hal yang tidak dapat dianalogikan (Oiyas 


21 ' Muhammad “Imarah, al-A mal al-Kamilah li al-Imam Muhammad “Abduh (Beirut: 
al-Muassasah al- Arabtyah li al-Dirasat wa al-Nashr, 1972), 3, 282. 

28  “Adnin Muhammad Umaimah, al-Tajdid ft al-Fikr al-Islami (Dammam: Dir ibn al- 

Jawzi, 1424 H.), 392. 
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ma'a al-Farig)?9 Hal ini dianggap sebagai penyebab awal 
munculnya perdebatan antara kelompok rasionalis dan kelompok 
tekstualis.? 


Setelah itu, perdebatan tentang peran akal dalam memahami 
teks keagamaan meluas pada pemahaman hadis-hadis 
Mutashabihat, hadis-hadis yang saling bertentangan (Mukhtalif 
Hadith), dan hadis-hadis bermasalah. Pada dasarnya ahli hadis 
sangat menentang cara pandang kaum rasionalis (Muktazilah) 
ketika memahami hadis-hadis bermasalah dalam aspek non 
materil, seperti masalah nikmat penghuni surga, siksa penghuni 
neraka, siksa alam barzah, dan lain sebagainya dengan 
pemahaman nalar semata, sehingga terkesan melepaskan teks 
dari pemahamannya, akan tetapi ahli hadis juga tidak menafikan 
peran nalar dalam metode pemahaman (ta 'wil) hadis-hadis yang 
tidak bisa dipahami secara tekstual akibat kontradiksi yang 
terjadi antara teks hadis dengan ayat Al-Gur'an, hadis, kebenaran 
akal, fakta sejarah, situasi dan kondisi sosial budaya antara waktu 
lahirnya hadis dengan waktu dipahaminya hadis tersebut.”' Corak 
pandang seperti ini yang kemudian dikenal sebagai upaya 
kontekstualisasi hadis sebagai solusi menghadapi problematika 
kehidupan sosial masyarakat yang terus bergerak seiring 
perkembangan waktu. 


Kontekstualisasi hadis sudah mulai diaplikasikan oleh para 
sahabat saat Nabi SAW masih hidup, seperti yang dilakukan oleh 
sahabat terhadap hadis: 


29 “Abd al-Wahhab ibn “All al-Subkt, Hashiyat al- Attar “ala Sharh al-Jalal al-Muhalla 
ala Jam" al-Jawami (Riyad: Maktabah al-Shamilah, 2011) 4, 461. dan Muhammad 
ibn Ahmad ibn Rushd, Fasl al-Magal ft ma bayn al-Hikmah wa al-Shari'ah min al- 
Ittisal (Kairo: al-Maktabah al-Muhammadjyah al-Tijariyah, 1986), 38-39. 

30  Machasin, Al-Odidi “Abd al-Jabbar: Mutasyabih Al-Our'an: Dalam Rasionalitas Al- 
Our'an (Yogyakarta: LKIS, 2000), 30. 

3 “Abd Allih ibn Muslim ibn Gutaybah Al-DTnawart, Ta wil Mukhtalaf al-Hadith 

(Beirut: al-Maktab al-Islami-Mu'assasat al-Ishrag, 1999), 26. 
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“Nabi SAW berkata kepada kami ketika kembali dari perang 
Ahzab: Janganlah salah seorang salat Asar, kecuali di kampung 
Bani Ourayzah. Sebagian kami melaksanakan salat Asar di 
tengah perjalanan menuju kampung Bani Ourayzah, kemudian 
sebagian kami berkata: kami tidak akan salat Asar sampai tiba 
di kampung Bani Ourayzah. Sebagian kami menjawab kembali: 
kami justru akan salat Asar sekarang karena tidak akan 
kedapatan waktu salat Asar di kampung Bani Ourayzah” 


Sebagian sahabat menggunakan pemahaman tekstual, yaitu 
melaksanakan salat Asar di kampung Bani Ourayzah, sedangkan 
sebagian lain memahaminya dengan kontekstual dan 
melaksanakan salat Asar di tengah perjalanan. 


Al-Shafit (150-204 H.) sebagai pelopor ilmu Mukhtalif 
Hadith? banyak memberikan pemahaman kontekstual terhadap 


2 Muhammad ibn Isma'il al-Bukhart, Sahth al-Bukhari (Dar Tig al-Najat, 2002), 2, 15, 
no. 946. 

Penggagas bidang Mukhtalif al-Hadith atau ilmu memahami hadis-hadis bermasalah 
dalam teksnya secara kontekstual adalah Al-Shafi'1 (W. 204/820) dalam kitab al- 
Risalah dan Ikhtilaf al-Hadith, al-Dinawari (W. 322 H.) dalam kitab Ta wil Mukhtalif 
al-Hadith, kemudian diteruskan oleh al-Tahawi (W. 321 H.) dalam kitab Mushkil al- 
Athar, dan diikuti oleh suksesornya Ibn Firak (W. 406 H.) dalam kitab Bayan 
Mushkil al-Hadith. Perkembangan ilmu ini tidak berhenti sampai disini, karena Ibn 
al-Jawzi (W. 597 H.) melanjutkan para pendahulunya dengan menghasilkan karya 
Kashf al-Mushkil, kemudian al-Suyiti (W. 911 H.) dengan Ta wil al-Ahadith. Oleh 
karena itu, dari abad ke-abad, ilmu ini tidak pernah padam bahkan selalu berkembang 
pembahasannya mengikuti percepatan tradisi keilmuan dunia, karena ilmu ini dapat 
bersentuhan dengan keilmuan sosio-historis, antropologis dan lain-lain. Diantara 
tokoh yang mengembangkan ilmu ini adalah Yiisuf al-Yaradawi, Muhammad al- 
Ghazali, serta tokoh lainnya. 
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hadis yang bermasalah. Al-Shafi'1 menemukan beberapa kasus 
hadis yang tidak dapat dipahami secara tekstual, maka metode 
kompromi (al-Jam'") digunakan terhadap hadis-hadis tersebut, 
karena metode ini akan mencoba memahami hadis dari aspek 
sosio historis munculnya hadis dengan kondisi yang berlaku. 


Menurut Ubaydi, dalam catatan sejarah Islam, pemetaan ahli 
hadis yang memiliki karakter terkstualis dan kontekstualis sudah 
ada sejak masa klasik, tepatnya awal abad ke-3 H. Tokoh-tokoh 
yang dikenal sebagai kelompok tekstualis adalah al-Shafit (150- 
204 H.), Ahmad ibn Hanbal (164-241/242 H.), Dawud al- 
Asbihani al-Zahiri (200-270 H.), Ibn Hazm al-Andalisi (384-456 
H.), Ibn Taymiyah (661-728 H.), Ibn Gayyim al-Jawziyah (691- 
751 H.), al-Bukhari (194-256 H.), Muslim (204-261 H.), al- 
Nasa'7 (215-303 H.), Abu Dawud (202-275 H.), Ibn Majah (209- 
273 H.), al-Bayhagi (384-458 H.), Ibn Hajar al- Asgalani (773- 
852 H.), al-Nawawi (631-676 H.), al-Suyuti (849-911 H.), al- 
Shawkani (1173-1250 H.), al-“Azim Abadi (1273-1329 H.), dan 
al-Mubarakfuri (W. 1353 H.). Adapun tokoh-tokoh ahli hadis 
yang dikenal sebagai kelompok kontekstualis adalah Abii 
Hanifah (80-150 H.), Malik ibn Anas (93-179 H.), Sayyid 
Ahmad Khan (1817-1898 M.), Ghulam Ahmad Parwes (1903- 
1985 M.), Muhammad al-Ghazali (1917-1996 M.), dan Yusuf al- 
Oaradawi. Di Indonesia sendiri, tokoh-tokoh yang digolongkan 
sebagai kelompok tekstualis adalah Nawawi al-Bantani (1813- 
1897 M.), Muhammad Hasyim Asy'ari (1871-1947 M.), Ahmad 
Hasan (W. 1958 M.), dan Ali Mustafa Yagub (1952-2016 M.). “ 


Pengelompokan beberapa tokoh Nusantara sebagai ahli 
hadis tekstualis tidak sejalan dengan pemetaan genealogi yang 
dilakukan oleh Hasep. Menurutnya, kontekstualisasi hadis di 
indonesia sebagai upaya menghidupkan nilai-nilai kenabian 
dalam kehidupan masyarakat muslim Nusantara sudah dilakukan 


84 Ahmad Ubaydi Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis, Kajian Otoritas, uritanisasi, 
dan Enkulturasi Sunnah Nabi dalam Ormas Islam di Indonesia (Jakarta: Disertasi 
Sekolah Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah, Maktabah Darus Sunnah, 2017), 17. 


oleh para tokoh hadis Indonesia, seperti Said Agil Husin al- 
Munawar dalam Asbab al-Wuriid: Studi Kritis Hadis Pendekatan 
Sosio-Historis-Kontekstual, Ali Mustafa Yagub (2016) dalam 
Kritik Hadis, Daud Rasyid dalam al-Sunnah fi Indinisiya: Bayn 
Ansariha wa Khusimiha, Ahmad Luthfi Fathullah (1964-2021 
M.) dalam Telaah Kitab Tawdih al-Dalail ft Tarjamat Hadith al- 
Shamail, Kamarudin Amin dalam Rethinking Hadith Critical 
Methods, Muhammad Syuhudi Ismail (1943-1995 M.) dalam 
Telaah Ma 'ani al-Hadis, Daniel Djuned (1954-2010 M.) dalam 
Paradigma Baru Ilmu Hadis dan Rekonstruksi Figh al-Hadis, 
Buchari M dalam Metodologi Pemahaman Hadis (Suatu Kajian 
Hermeneutik), dan ahli hadis lainnya.” Upaya ini dapat dinilai 
sebagai gagasan baru dalam memahami hadis yang didapatkan 
dari pengalaman sosial dan intelektual perjalanan hidup baik di 
dalam negeri, negara-negara Timur Tengah, maupun negeri 
Barat. 


Perbedaan pemetaan ini lahir dari sudut pandang analisa 
yang digunakan keduanya. Ubaydi memandang bahwa setiap 
corak pemahaman yang berlandaskan teks keagamaan dari Al- 
Our'an atau hadis baik sebagai rujukan primer atau sekunder, 
baik digunakan secara teks atau secara konteks, maka dipetakan 
sebagai corak tekstualis. Berbeda dengan Ubaydi, Hasep melihat 
bahwa corak pemahaman seperti di atas adalah kontekstualis, 
sedangkan tekstualis adalah corak pemahaman yang sangat kaku 
terhadap teks, sehingga tidak bisa dipahami dengan perangkat 
lain di luar teks yang ada seperti kondisi sosial politik dan lain 
sebagainya. 

Di Nusantara, upaya revitalisasi ajaran Nabi SAW yang 
terkandung di dalam hadis sudah berlangsung bersamaan 


35 


Tokoh-tokoh ini dianggap telah melakukan pembaharuan dalam pengkajian hadis, 
khususnya pemahaman hadis yang dapat diterapkan oleh masyarakat muslim 
Indonesia. Hasep Saputra, Perkembangan Studi Hadis di Indonesia: Pemetaan dan 
Analisis Ganeologi (Jakarta: Disertasi Sekolah Pascasarjana UIN Syarif 
Hidayatullah, 2014). 
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datangnya Islam di Nusantara sejak paruh kedua abad ke-17,” 
seiring dengan masuknya gagasan pembaharuan (modernisasi) 
yang menekankan pada Al-Our'an dan hadis sebagai sumber 
ajaran Islam. Para ulama mengkaji hadis dari inspirasi dan 
wawasan mengenai cara memimpin masyarakat muslim menuju 
rekonstruksi sosial moral. Meskipun demikian, sampai masa 
awal abad ke-20 kajian hadis di Indonesia masih kurang 
popular.” 


Beberapa peneliti menyatakan bahwa kajian hadis di 
Nusantara selama bertahun-tahun sejak kemunculan Islam pada 
abad ke-13 masih dalam tahap permulaan dan kurang diminati. 
Hal tersebut dapat dilihat pada fakta yang menyebutkan bahwa 
kitab-kitab yang dipelajari di pesantren hanya kitab fikih, bahasa, 
ushuluddin, tasawuf, dan tafsir.'8 Sedangkan kitab Sahih al- 
Bukhari hanya dijadikan bahan rujukan kiai.” Indikasi lain yang 
membuktikan hal tersebut adalah karya-karya ilmiah, keberadaan 
literatur hadis, jumlah para sarjana dan pakar hadis di tengah 
masyarakat Indonesia yang mayoritas Islam masih jauh dari 
harapan. Hal ini juga dapat dirasakan dari metode dan hasil 
ketetapan hukum yang dilakukan oleh organisasi-organisasi 
Islam yang berhak memberikan fatwa.” Seakan-akan kepakaran 


36 Hal ini ditegaskan Azra dalam pengklasifikasiannya terhadap interaksi Nusantara 


dengan Timur Tengah, yaitu: pertama, sejak akhir abad ke-8 hingga abad ke-12 
hubungan yang terjalin lebih kepada arah ekonomi melalui perdagangan. Kedua, dari 
abad ke-12 hingga akhir abad-15 hubungan yang terjalin mulai mengarah kepada 
aspek yang lebih luas, Islam mulai menyebar di Nusantara. Ketiga, sejak abad ke-16 
hingga paruh kedua abad ke-17 terjalin hubungan yang lebih intensif dan masuk ke 
sisi politik. Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 
Nusantara Abad XVII dan XVIII (Bandung: Mizan, 1998), 54-58. 

3 Agung Danarto, Kajian Hadis di Indonesia Tahun 1900-1945 (Tela'ah terhadap 

Pemikiran Beberapa Ulama tentang Hadis) (Yogyakarta: Proyek Perguruan Tinggi 

Islam, IAIN Sunan Kalijaga, 2000), 8. 

Van den Berg dalam Karel A. Steenbrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di 

Indonesia Abad 19, (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 155-157. 

Martin van Bruinessen, Kitab Kuning Pesantren dan Tarekat, Tradisi-Tradisi Islam 

di Indonesia (Bandung: Mizan, 1999), 29. 

“0 Ramli Abdul Wahid, "Perkembangan Kajian Hadis di Indonesia, Studi Tokoh dan 

Organisasi Masyarakat Islam," Al-Bayan: Journal of Al-Ouran and al-Hadith 4 

(2006): 64. 
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ulama Nusantara di bidang hadis belum cukup baik, padahal 
banyak hal yang membuktikan kepakaran tokoh hadis Nusantara 
jika dilakukan penelitian lebih dalam untuk mengungkapkannya. 


Salah satu kitab hadis Melayu terawal Hidayat al-habib al- 
targhib wa-al-tarhib, karangan Nuruddin al-Raniri (W. 1658 
M.). Minimnya kajian tentang tradisi penulisan karya-karya 
hadis, termasuk terhadap teks Hidayat al-habib ini tampaknya 
sangat dipengaruhi oleh masih terbatasnya akses terhadap 
sumber-sumber primer berupa naskah-naskah tulisan tangan 
(manuscript) di bidang ini. Hidayat al-habib ditulis pada 6 
Syawal 1045 H/14 Maret 1636 M. Kitab ini mengandung 831 
buah hadis dari berbagai sumber, seperti kitab Sahih al-Bukhari, 
Sahih Muslim, Sunan al-Tirmidhi, dan lain-lain". 


Selain itu, kitab al-Fawaid al-Bahiyah karya Nuruddin al- 
Raniri uga menjadi karya ulama Nusantara di bidang hadis masa 
awal. Kitab ini terdiri atas satu jilid dengan 332 halaman dan di 
dalamnya termuat 831 hadis Nabi Muhammad SAW. Kitab ini 
pernah dicetak dan diterbitkan di Mesir pada tahun 1346 H/1927 
M. Seluruh hadis ini dijelaskan ataupun diterangkan dengan 
menggunakan bahasa Melayu. Secara substantif hadis-hadis ini 
diterangkan oleh penulisnya membahas tentang bagaimana 
mengamalkan berbagai kebajikan, sebaliknya juga membahas 
hadis-hadis anjuran untuk menjahui kejahatan. Atau dengan kata 
lain dapat dikatakan hadis-hadis yang terdapat dalam kitab ini 
cenderung berkenaan dengan hikmah-hikmah pengamalan 
kehidupan manusia dalam kesehariannya”. 


Karya ilmu hadis di kalangan ulama Nusantara pada abad 
ke-17 hingga abad ke-19 sudah dapat ditemukan, tetapi 
jumlahnya masih kecil. Beberapa ulama membahas tentang ilmu- 


4 Oman Fathurrahman, “The Roots of the Writing Tradition of Hadith Works in 
Nusantara: Hidayat al-Habib by Niir al-Din al-Rintri,” Studi Islamika Indonesian 
Journal for Islamic Studies 19.1 (2012). 

Muhajirin, Tansmisi Hadis Nusantara, Peran Ulama Hadis Muhammad Mahfuz al- 
Tarmasi, (Jakarta: Disertasi Sekolah Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah, 2009), 
197. 
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ilmu hadis dalam karya mereka seperti klasifikasi hadis sahih, 
hasan, dan daif. Walaupun tidak banyak dan menyeluruh. 
Seperti, kitab Jawaban Syeikh Ahmad bin Muhammad Zayn al- 
Fatani Tentang Hadis Memulai dan Menyudahi Makan Dengan 
Garam di mana Syeikh Ahmad telah menjawab persoalan 
tersebut dengan uraian yang agak panjang berdasarkan ilmu 
mustalah hadith dan menyentuh juga mengenai “Ilm Rijal al- 
Hadith'. 

Begitu juga dengan kitab Tangih al-Oawl al-Hathith bi 
Sharh Lubab al-Hadith yang ditulis oleh Nawawi al-Bantani 
(1813-1897 M.), di mana beliau telah menekankan pentingnya 
sanad sebuah hadis dengan penekanan terhadap nama-nama 
perawi dalam menentukan kesahihan sebuah sanad. 


Contoh lain adalah Muhammad Mahfudz Termas (1868- 
1920 M.) yang dikenal melalui salah satu karyanya, Manhaj 
Dhawi al-Nazar ft Sharh al-Manzumat “lm al-Athar. Kitab 
berbahasa Arab ini merupakan komentar atas kitab al-Manziimat 
ilm al-Athar karangan al-Suyuti (849-911 H.), dan berhasil 
menempatkan Mahfudz Termas menjadi salah seorang ulama 
Nusantara terkemuka di bidang hadis, sehingga kitab tersebut 
dirujuk oleh para ulama di dunia Islam secara keseluruhan. 
Kajian tentang ilmu hadis termasuk sanad juga turut disinggung 
oleh Mahfudz Termas dalam karya-karyanya yang lain, yaitu, al- 
Minhah al-Khayriyah fi Arba In Hadithan min Ahadith Khayr al- 
Bariyah, Kifayat al-Mustafid fima “Ala min al-Asanid. 

Karya-karya Muhammad Hasbi Ash-Shiddiegy (1904-1975 
M.) juga mewarnai geliat kajian hadis di Indonesa pertengahan 
kedua abad ke-20. Di antara karyanya adalah Sejarah dan 


8 Oman Fathurahman dan Munawar Holil, Katalog Naskah Ali Hasimy Aceh (PPIM 
dan Yayasan Pendidikan dan Museum Ali Hasjmy Banda Aceh, Masyarakat 
Komunitas Nusantara (MANASSA), Centre for Documentation and Area- 
Transcultural Studies (C-DATS), Tokyo University of Foreign Studies (TUFS): 
Jakarta, 2007), 22. 

4 Oman Fathurrahman, “The Roots of the Writing Tradition of Hadith Works in 

Nusantara: Hidayat al-Habib by Niir al-Din al-Rantri,” Studi Islamika Indonesian 

Journal for Islamic Studies 19.1 (2012). 


Pengantar Ilmu Hadis, buku ini memberikan penjelasan tentang 
sejarah pertumbuhan dan perkembangan ilmu hadis. Menurut 
pengarangnya, ini merupakan buku pengantar kitab Mutiara 
Hadith yang juga disusun oleh pengarang. 


Beberapa peneliti seperti Federspiel dan Muhajirin 
menyimpulkan bahwa dalam kurun waktu abad ke-17 sampai 
abad ke-19, pendidikan Islam masih diberikan dalam bentuknya 
yang paling sederhana dan belum tersistematisasi. Tidak 
ditemukan data yang cukup representatif mengenai kurikulum 
pengajaran ajaran Islam yang diberikan. Pembelajaran hadis dan 
ulumul hadis secara mendalam dan formal pun kiranya belum 
dilakukan. Federspiel menambahkan, bahwa pada masa-masa 
kekuasaan Belanda, kajian hadis belum dibicarakan sebagai 
disiplin ilmu yang berdiri sendiri. Pada masa itu pembicaraan 
hadis masih merupakan bagian dari disiplin ilmu Islam lain, 
semisal fikih. Muhajirin menegaskan bahwa kitab-kitab hadis 
primer belum banyak ditemukan dan diajarkan di Nusantara.” 


Fenomena di atas yang mungkin membuat Martin van 
Bruinessen dengan tegas meragukan ketokohan ulama Nusantara 
yang berkecimpung di bidang agama lebih khusus bidang hadis, 
bahkan van Bruinessen menyangsikan historitas Isnad"” 
Muhammad Yasin al-Fadani (1916-1990 M.), meskipun beliau 
sudah diakui oleh dunia sebagai "Musnid al- “Asr".$ Oleh karena 
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Howard M. Federspiel, The Usage of Tradition of the Prophet in Contemporary 
Indonesia (Arizona: Program for SAS, 1993), 5. 

46 Muhajirin, Tansmisi Hadis Nusantara, Peran Ulama Hadis Muhammad Mahfuz al- 
Tarmasi. 

Isnad merupakan rantai periwayatan yang menjadi jaminan keotentikan hadis seperti 
yang telah diwariskan dari generasi ke generasi. Eerik Dickinson, "Ibn al-Salah al- 
Shahraziri and the Isnad," Journal of the American Oriental Society 122.3 (2011): 
504-505. 

Dalam catatannya, Bruinessen berkata: 

"I have repeatedly found that information implied by Shaykh Yasin's isndd does 
not correspond with that of other sources, and I have grave doubts as to the 
historicity of a few key transmitters, less than a century removed from our own time, 
in these isndd." Martin van Bruinessen, "A Note on Source Materials for The 
Biographies of Southeast Asian Ulama," La Transmission du Savoir Dans le Monde 
Musulman Peripherigue, Maret 17, 2009, Selasa, Edisi 17, 
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itu, sangat diperlukan kajian karya-karya intelektual Nusantara 
tempo dulu, tidak hanya sebagai pembacaan ulang terhadap buah 
pemikiran orang terdahulu, akan tetapi dapat mempertegas 
eksistensi ulama Nusantara dalam pandangan dunia yang selama 
ini dianggap kurang berkompeten dalam bidang agama”, 
khususnya hadis”. Padahal pendapat itu tidak seluruhnya tepat 
bila melihat pada fakta-fakta yang justru menunjukkan bahwa 
hasil penulisan hadis?! karya ulama Nusantara yang jumlahnya 
tidak bisa dibilang sedikit”? benar-benar mampu menguasai 
bidang ilmu yang sulit ini, hingga menjadi rujukan penting dalam 
bidang hadis dan ilmu hadis.” Sebagai bukti kepakaran ulama 
hadis Nusantara adalah kunjungan seorang ulama Universitas al- 
Azhar Mesir, Shaykh Usamah untuk menyambung Isnad kepada 
salah satu ulama Nusantara, Muhammad Husni Thamrin al- 
Banjari.” 

Di sisi lain, Christian Snouck Hurgronje (1857-1936 M.), 
Emile Gobee (1881-1954 M.), dan C. Adriaanse dalam The 


http://www.hum.uu.n!/medewerkers/m.vanbruinessen/publications/Biographies SEA 
sian ulama.htm. 

Dalam sebuah artikel yang ditulis Abd. Mogsith Ghazali menggambarkan keadaan 
posisi ulama non-Arab yang termarjinalkan dan karya-karyanya tidak absah. Karena 
non-Arab dianggap 'ajam (asing) dan tak sanggup untuk memahami ajaran Islam 
secara mendalam. Abd Mogsith Ghazali, "Ulama Arab dan Ulama Indonesia," 
Jaringan Islam Liberal Oktober 15, 2008, Rabu, http://islamlib.com/id/artikel/ulama- 
arab-dan-ulama-indonesia. 

Martin van Bruinessen, "A Note on Source Materials for The Biographies of 
Southeast Asian Ulama". 

Pada awalnya penulisan hadis sempat menjadi isu hangat perdebatan antara pro dan 
kontra, antara pencatatan dan penghapalan hadis. Rashid Beg, Hadith as a Means of 
Routinizing Charisma (Matieland: Stellenbosch University, t.t.) 6-10. 

Selengkapnya dalam catatan Abdur-Rahman M.A. dan kawan-kawan yang 
memaparkan karya-karya ulama Asia Tenggara lebih tepatnya Semenanjung Malay, 
dan diantara sekian karya, buah tangan ulama Indonesia cukup mendominasi. Abdur- 
Rahman dan kawan-kawan, "Historical Review of Classical Hadith Literature in 
Malay Peninsula," International Journal of Basic and Applied Sciences 11 (2011). 
Fauzi bin Deraman dan Mohd Asmawi bin Muhammad, "Karya-Karya Ulum al- 
Hadith di Nusantara: Satu Sorotan," Al-Bayan Journal of Ouran and Hadith (Bil. 8, 
2012), http://albayanjournal.com/view/articles/20. 

Sholah Salim, "Ulama Al Azhar Sambungkan Sanad pada Ulama Nusantara," 
Hidayatullah, Januari 02, 2013, Rabu, http://hidayatullah.com/read/26616/02 
/01/2013/ulama-al-azhar-sambungkan-sanad-pada-ulama-nusantara.html. 
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Achehnese diterjemahkan oleh A.W.S. O'Sullivan, The Achehnese 
menganggap karya-karya keagamaan ulama Nusantara tersebut 
hanyalah saduran dan terjemahan dari karya ulama Timur 
Tengah yang sudah lahir beberapa masa silam.” Oleh karena itu, 
dalam rangka meneguhkan kembali posisi Islam dan ketokohan 
ulama Nusantara di hadapan dunia, maka semakin terlihat betapa 
pentingnya kajian terhadap karya-karya lokal Nusantara. 


Nusantara digunakan untuk menyebut wilayah yang 
sekarang disebut Kepulauan yang meliputi Indonesia, Malaysia, 
Singapura, Filipina dan Brunei Darussalam.”8 Indonesia 
merupakan bagian dari wilayah Nusantara dan merupakan negara 
terbesar. 


Beberapa tokoh yang memberikan sumbangan terhadap 
perkembangan kajian hadis di Indonesia adalah Ahmad Surkati 
(1874-1943 M.),”' Ahmad Hasan (1887-1958 M.),” Muhammad 
Hasbi Ash-Shiddiegy (1904-1975 M.),? Muhammad Syuhudi 


355 'C. Snouck Hurgronje, The Achehnese diterjemahkan oleh A.W.S. @'Sullivan, The 
Achehnese (Leyden: E.J. Brill, 1966) 2:183-189. Juga diterjemahkan oleh Ng. 
Singarimbun, Aceh di Mata Kolonialis (Jakarta: Yayasan Soko Guru, 1985), 2:198- 
205. Christiaan Snouck Hurgronje, E. Gobee, dan C. Adriaanse, Nasihat-Nasihat C. 
Snouck Hurgronje Semasa Kepegawaiannya Kepada Pemerintah Hindia Belanda, 
1889-1936, (Jakarta: Indonesia-Netherlands Cooperation Islamic Studies, 1992). 
Didin Saepudin, “Proses Islamisasi Penduduk Indonesia dalam Perspektif Sejarah,” 
Mimbar Agama dan Budaya 23, no. 3 (2006), 225. 

Tokoh yang menegaskan bahwa dasar utama ajaran Islam adalah Al-Ouran dan 
hadis, kemudian turun kepada keterangan ulama yang dapat dipercaya karena 
menyandarkan pendapatnya kepada kedua dasar tersebut. Beliau memberikan 
sumbangan ide kepada para peneliti hadis untuk mengikuti pendapat ulama mujtahid 
di bidang hadis, bukan hanya ulama fikih. Bisri Afandi, Syekh Ahmad Sukarti (1874- 
1943): Pembaharu dan Pemurni Islam di Indonesia (Jakarta: Pustaka al-Kautsar), 93. 
Beliau juga Pendiri Jam'iyat al-Islah wal-Irshad yang lebih dikenal dengan al-Irshad. 
Barry Rubin, Guide to Islamist Movements (New York: M.E Sharpe, 2010), 138. 
Keberaniannya mendobrak kekuatan "Sahih al-Bukhart' di tengah masyarakat 
dengan menganggap hadis yang berkenaan tentang badal haji sebagai hadis Da Tf 
karena bertentangan dengan Al-Our'an, menjadi karakteristik yang dimilikinya. 
Dalam pendapatnya Al-Our'an dan hadis adalah rujukan utama persoalan agama. Dan 
hadis Da ff tidak dapat dijadikan dalil meskipun hanya sebatas untuk Fada'il al- 
A mal. Ahmad Hassan, Soal Jawab Tentang Berbagai Masalah Agama, Jilid I 
(Bandung: CV Diponegoro, 1988), 16. 

Ahli hadis Nusantara yang mampu menyediakan literatur hadis dan ilmu hadis di saat 
yang tepat. Beberapa karyanya adalah, Pedoman Shalat, Pedoman Puasa, Pedoman 
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Ismail (1943-1995 M.),5 Muhammad Muhadjirin Amsar (1924- 
2002 M.),5' Ali Mustafa Yagub (1952-2016 M.),5? dan lainnya.? 
Pada saat yang bersamaan muncul Ahmad Dahlan (1868-1923 
M.), penggagas organisasi Muhammadiyah pada abad ke-20 
yang memiliki ideologi bahwa pemahaman kontekstual” hadis 
dapat mengakibatkan lahirnya bid'ah dalam perkara “Ubiidiyyah, 
sedangkan bid'ah hasanah tidak ada sama sekali dalam hal itu. 
Sudah tidak ada ruang dalam agama, karena seluruh ajarannya 
sudah ditetapkan Allah dalam Al-Gur'an dan hadis. Pada abad 
ke-20 ini juga, muncul pula gerakan pembaruan Islam di 
Indonesia yang cenderung memprioritaskan masa kontemporer 
dan menelantarkan periode-periode sebelumnya.S8 Padahal 


Haji ditambah Syarah Hadis sebanyak 10 jilid. Lihat, Ramli Abdul Wahid, 
"Perkembangan Kajian Hadis, 72. 

Dianggap sebagai pencetus pemahaman hadis secara kontekstual, ketika menangkat 
isu pemimpin perempuan yang banyak ditolak oleh ulama Indonesia, ia berpendapat 
bahwa masa dahulu tidak ditemukan perempuan yang berpendidikan tinggi dan lebih 
berwibawa di hadapan laki-laki sehingga tidak ditemukan pemimpin perempuan. 
Sedangkan zaman sekarang hal itu sudah berubah sehingga kebolehan mengangkat 
pemimpin perempuan yang memiliki kapasitas merupakan kebolehan dan tidak ada 
larangan lagi. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi Tekstual dan Kontekstual (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1994), 65-66. 

Seorang tokoh agama Indonesia yang mendapatkan rantai keilmuan dari Shaykh 
Yasin al-Fadani di negeri Haramain. Peninggalan keilmuannya tertuang dalam 
peninggalan lembaga pendidikan di kota Bekasi dan kitab Misbah al-Zalam Sharh 
Bulug al-Maram min Adillat al-Ahkam. 

Sikap kritisnya terhadap orientalis yang mendeskriditkan hadis mencuatkan namanya 
di perputaran kajian hadis Nusantara, terlebih lagi sikap kritisnya pula terhadap 
hadis-hadis palsu yang dipopulerkan oleh para da'i di masyarakat. Beliau juga aktif 
mendemonstrasikan otentisitas hadis guna pengembangan kajian hadis Nusantara. Ali 
Mustafa Yagub, Kritik Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2004). 

683 Ramli Abdul Wahid, "Perkembangan Kajian Hadis, 70. 

8 Pemahaman kontekstual terhadap hadis dapat ditempuh dengan merujuk pada Asbah 
Wurid al-Hadith. Sedangkan Said Agil berpendapat bahwa hadis-hadis yang tidak 
ditemukan Asbab al-Wuriidnya secara khusus, dapat dipahami dengan menggunakan 
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sebelum abad ke-20, tepatnya abad ke-11 sampai abad ke-17 
Nusantara memiliki sumber-sumber sejarah yang realible karena 
tradisi menulis kitab kuning berkembang dengan pesat di tangan 
Hamzah al-Fansuri, Syamsuddin as-Sumatrani (W. 1630 M.), 
Nuruddin al-Raniri (W. 1658 M.), Abdurrauf as-Singkili (1615- 
1693 M.), Nawawi al-Bantani (1813-1897 M.), dan lain-lain.” 


Tokoh-tokoh tersebut telah memberikan pengaruh signifikan 
terhadap perkembangan kajian hadis di Indonesia, tidak sebatas 
mengkaji kitab-kitab sederhana seperti al-Arbain al- 
Nawawiyyah karya al-Nawawi (631-676 H.) dalam bidang hadis 
serta Matn al-Baygiiniyyah karya al-Suyuti (849-911 H.) dalam 
bidang ilmu hadis,88 serta tidak bersumber pada kitab-kitab hadis 
primer” seperti pada masa sebelum tahun 1900an. 


Ahli hadis di Indonesia berusaha untuk merekonstruksi 
metode pemahaman hadis sehingga hadis Nabi Muhammad 
SAW dapat diterima pada masa sekarang khususnya oleh 
masyarakat Indonesia. Menurut R. Michael Feener dalam 
Indonesian Movements for the Creation of a 'National Madhhab' 
menjelaskan bahwa selama dekade pertengahan abad ke-20, 
sarjana Muslim Indonesia berpartisipasi dalam gerakan untuk 
menciptakan pembaharuan. Begitu juga perkembangan dalam 
ilmu hadis. Perkembangan belum pernah terjadi sebelumnya, 
terjadi dalam konteks modernitas di mana Indonesia sedang 
menghadapi tantangan oleh pemikiran reformis Islam, seperti 
Hasbi Ash-Shiddiegy yang memiliki ideologi Kembali kepada 
Al-Our'an dan Hadis sesuai ideologi PERSIS sebagai organisasi 
kemasyarakatan keagamaan yang dianut, akan tetapi memiliki 
pandangan lebih jauh untuk lebih memahami Al-Our'an dan 
hadis dengan konsep yang lebih sesuai dan sejalan dengan 


S1  Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, 166-207. 

58 Ramli Abdul Wahid, "Perkembangan Kajian Hadis, 66. 
Howard M. Federspiel, The Usage of Tradition of the Prophet in Contemporary 
Indonesia (Arizona: Program for SAS, 1993), 2. Hal ini juga dikuatkan dengan hasil 
penelitian Van den Berg. Lihat, Martin van Bruinessen, Kitab Kuning Pesantren dan 
Tarekat, Tradisi-Tradisi Islam di Indonesia (Bandung: Mizan, 1999), 161. 
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kondisi masyarakat muslim setempat, sehingga lahirlah konsep 
Fikih Indonesia yang dikemukakan oleh Hasbi Ash-Shiddiegy. 
Konsepnya adalah merekonstruksi fikih Islam tidak bisa 
dilepaskan dari teks Al-Gur'an dan hadis sebagai sumber utama. 
Hal ini merupakan akar perkembangan reformasi Islam di Asia 
Tenggara, khususnya Indonesia.” 


Ali Mustafa merupakan salah satu tokoh hadis di Indonesia. 
Peran dan pengaruhnya terhadap kajian hadis di Indonesia pada 
akhir abad ke-20 dan awal abad ke-21 tidak bisa dipungkiri. Hal 
itu dapat dilihat dari peninggalan hidupnya berupa karya tulis 
dalam bentuk buku'' dan artikel dan karya ideologis dalam 
bentuk lembaga pendidikan tinggi Darus Sunnah International 
High Istitute fo Hadith Sciences” dan murid-murid yang 
mewarisi pemikirannya. 

Menurut Ali Mustafa, pemahaman hadis harus ditempuh 
dengan metode tekstual terlebih dahulu untuk menjaga otentisitas 
wahyu yang tertuang dalam hadis Nabi. Jika metode tekstual 
dianggap tidak dapat memberikan pemahaman yang baik dan 
bisa diterima rasio, maka metode kontekstual yang 
memaksimalkan peran akal dalam memahami wahyu adalah 
sebuah keniscayaan yang tidak bisa dipungkiri.” Hal tersebut 
dilandasi pada hakikat kontekstualisasi teks adalah sebuah 
aktifitas berfikir yang bersifat kerangka kehidupan manusia, akan 
tetapi aktifitas tersebut haruslah sudah melewati proses tinjauan 
terhadap Al-Our'an dan hadis lainnya yang dianggap dapat 
memberikan gambaran terhadap teks yang sulit dipahami 


70 R, Michael Feener, Indonesian Movements for the Creation of a "National Madhhab' 
BRILL Journal of Islamic Law and Society, 9.1 (2002), 83. 

Setidaknya, terdapat 51 buku yang lahir dari goresan pisau pemikirannya di berbagai 
bidang kajian keagamaan murni dan sosial keagamaan. Adapun karya yang khusus 
mengkaji hadis berjumlah 29 dengan meliputi ilmu riwayat hadis, dirayat hadis, dan 
juga kajian tematik hadis. Data tersebut diambil dari daftar karya Ali Mustafa Yagub 
yang diterbitkan oleh Perpustakaan Ma'had Darus Sunnah. 

Lembaga pendidikan tinggi ini bermula dari kajian sederhana beberapa mahasiswa 
Universitas Islam Negeri Syarif Hidayatullah Jakarta di tempat tinggalnya. Saat ini, 
lembaga tersebut sudah berkembang sangat pesat. 
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tersebut. Jika hal ini tidak dilakukan, maka akan dianggap seperti 
prilaku menggiring opini tuhan untuk mengikuti opini pribadi 


semata.” 


Perkembangan zaman yang dilalui oleh Ali Mustafa 
menuntut untuk melakukan pemahaman ulang terhadap beberapa 
teks hadis. Langkah-langkah pemahaman ulang tersebut adalah 
dengan merujuk pada aspek-aspek di luar teks itu sendiri yang 
meliputi sebab munculnya hadis, lokal dan temporal, kausalitas 
kalimat, sosio kultural, dan sosial-politik.” 


Cara pandang seorang tokoh, termasuk ahli hadis tidak 
dapat dilepaskan dari perubahan-perubahan yang terjadi di 
sekitarnya, sehingga muncul respons terhadap persoalan yang 
ada di hadapannya sebagai sebuah proses pemahaman terhadap 
teks dan penalaran terhadap kondisi sosial dan politik.” 


Ali Mustafa juga memberikan tawaran pemahaman hadis 
dengan pendekatan geografis sebuah daerah, sehingga tidak 
semua hadis yang diucapkan dan dilakukan Nabi SAW di 
Mekkah atau Madinah dapat diamalkan di kota lain seperti 
Jakarta. Dalam hal ini, Ali Mustafa memahami hadis doa 
pengalihan hujan yang diriwayatkan oleh sahabat Anas ibn Malik 
(J0 S.H.-96 H.), Ka'b ibn Murrah (W. 57/59 H.), dan “Abd Allah 
ibn Mas'ud (W. 32 H.) dengan teks yang beragam. Doa dalam 
hadis tersebut berbunyi: 


TT Gada Y3 (33133 AN JR J3 Le oh si G2 


“Nabi SAW bersabda: Ya Allah, turunkanlah hujan di sekeliling 
kami dan jangan kepada kami”. 


14 Ali Mustafa Yagub, Islam Masa Kini (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2006), 22. 
15 Ali Mustafa Yagub, Haji Pengabdi Setan (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2006), 152. 
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Doa yang dipanjatkan setelah hujan lebat mengguyur kota 
Madinah, sehingga mengakibatkan banjir dan merusak rumah 
serta fasilitas umum kota Madinah. Menurut Ali Mustafa, jika 
doa ini dibacakan penduduk Jakarta ketika hujan lebat, maka 
tidak tepat karena geografi geomorfologi Jakarta dan Madinah 
sangat berbeda.'8 Madinah dikelilingi oleh dataran pasir, 
sehingga dapat menahan hujan ke kota Madinah, sedangkan 
Jakarta dikelilingi oleh dataran tinggi, sehingga hujan yang turun 
di dataran tinggi tersebut akan mengaliri Jakarta dan 
menggenanginya kembali.” 


Salah satu pemahaman Ali Mustafa yang sangat jauh dari 
metode tekstual dalam memahami hadis adalah fatwa keharaman 
serban untuk masyarakat muslim Indonesia untuk merespons 
kondisi sosial keagamaan yang terjadi dengan fenomena serban 
sebagai sebuah media untuk menimbulkan rasa bangga, terlebih 
lagi menggunakan serban tidak tergolong perbuatan ibadah 
murni kepada Allah yang harus dipahami secara tekstual," 
meskipun tidak seluruh pendapat yang dikemukakan dapat 
diklaim sebagai sebuah kebenaran mutlak atau dapat diterima 
oleh seluruh komponen masyarakat muslim Indonesia, karena 
pada dasarnya pendapat tersebut bersifat relatif, tergantung pada 
kondisi sosial dan intelektual tokoh tersebut. 


Di sisi lain, Ali Mustafa masih menggunakan metode 
pemahaman tekstual dalam memahami hadis. Dalam memahami 
hadis Nabi SAW melaksanakan haji satu kali dalam seumur 
hidup, Ali Mustafa menegaskan bahwa haji berulang kali tidak 
memiliki dasar dari sunnah Nabi SAW. Ia mengatakan bahwa 
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haji satu kali dalam seumur hidup adalah sunnah Nabi SAW, 
padahal ada faktor-faktor sosial-politik yang membuat Nabi 
SAW hanya melaksanakan haji satu kali seumur hidup. Faktor- 
faktor sosial-politik ini yang tidak dijadikan dasar oleh Ali 
Mustafa untuk memahami hadis." 


Kondisi sosial satu masyarakat memang memiliki satu 
bentuk. Akan tetapi deskriptif terhadap kondisi yang sedang 
terjadi dapat ditinjau dari berbagai sudut pandang, terlebih lagi 
warna intelektual yang berbeda mengarahkan pandangan nalar 
dalam melihat fenomena yang terjadi dengan landasan teks hadis. 


Hal ini menggambarkan corak berpikir yang coba 
dikembangkan Ali Mustafa memiliki langkah yang terukur 
dengan pemilihan teks hadis yang sesuai dengan problem yang 
dihadapi serta harmonisasi pedoman wahyu dan petunjuk nalar 
merupakan perangkat yang saling menguatkan satu sama lain 
dalam memahami hadis. Oleh karena itu, peran nalar ahli hadis di 
satu wilayah, yaitu Indonesia dalam memahami hadis harus 
dilakukan dengan komperhensif dan mendalam. 


(SYA 
Ce B. Permasalahan 
AN 


Berdasarkan uraian latar belakang masalah di atas, terdapat 
beberapa permasalahan yang dapat dilakukan pengkajian seperti 
sejarah panjang pengkajian hadis di Nusantara atau Indonesia 
dengan perkembangannya. Hal ini juga bisa menggambarkan 
pemetaan tokoh-tokoh ahli hadis secara periodik sejak abad ke- 
17 sampai saat ini. Pemetaan juga dapat dilakukan dengan 
sebaran wilayah hidup tokoh-tokoh tersebut, sehingga dapat 
menggambarkan jaringan keilmuan hadis yang terstruktur. 


SI Ali Mustafa Yagub, Haji Pengabdi Setan (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2015), 3-6: Ali 
Mustafa Yagub, Mewaspadai Provokator Haji (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 81- 
84, dan Abdulloah Ubet, Metode Pemahaman Hadis Perspektif Ali Mustafa Yagub: 
Studi pada Buku Haji Pengabdi Setan (Surabaya: Disertasi Pascasarjana Universitas 
Islam Negeri Sunan Ampel, 2019), 244-246. 
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Karya-karya ulama Indonesia juga menjadi topik yang 
sangat menarik karena ulama Indonesia mampu menorehkan 
karya di bidang kompilasi hadis, kritik hadis, syarah hadis, teori 
ilmu hadis, dan sebagainya. Selain itu, karya-karya tersebut juga 
dikaji sebagai bahan ajar di kalangan masyarakat umum atau di 
kalangan pesantren secara khusus, sehingga dapat dilihat 
bagaimana pengaruh karya-karya hadis ulama Indonesia terhadap 
ideologi dan praktek keagamaan di tengah masyarakat. 


Secara khusus, Ali Mustafa yang termasuk tokoh hadis di 
Indonesia juga sangat menarik untuk dikaji. Ketokohan Ali 
Mustafa bisa ditinjau dari sisi profil perjalanan hidup dari 
pengalaman akademik di Indonesia dan Timur Tengah, genealogi 
pemikiran dan pemahamannya terhadap hadis, perannya dalam 
perkembangan kajian hadis di Indonesia, metode pemahaman 
hadis yang ditawarkan untuk konteks masyarakat Muslim di 
Indonesia, dan lain sebagainya. 


Metode pemahaman hadis dari seorang tokoh seperti Ali 
Mustafa dapat dipengaruhi oleh beberapa faktor seperti suasana 
kehidupan beragama di dalam keluarga atau lingkungan hidup, 
pengalaman akademik sejak dini, hingga dewasa, afiliasi 
organisasi kemasyarakatan atau kelompok keberagamaan, 
kondisi sosial dan politik yang dihadapi, pengaruh politik 
kekuasaan pemerintahan, dan lain sebagainya. Hal ini akan 
sangat menarik dikaji untuk mengetahui pola pemahaman hadis 
seorang tokoh secara kompehensif. 


Dengan beberapa masalah yang terkait latar belakang di 
atas, pokok masalah kajian ini adalah bagaimana nalar Ali 
Mustafa dalam memahami hadis untuk menjawab persoalan 
sosial dan politik yang sedang dihadapi? 

Untuk menjawab hal tersebut, rumusan masalah kajian ini 
dapat diturunkan dalam tiga pertanyaan sebagai berikut. Pertama, 
bagaimana metode pemilihan hadis Ali Mustafa dalam menjawab 
permasalahan keagamaan sosial dan politik di Indonesia? Kedua, 
bagaimana akar metode pemahaman hadis Ali Mustafa? Dan 


ketiga, apa pengaruh kondisi sosial dan politik terhadap 
pemahaman Ali Mustafa dalam menjawab persoalan 
kemasyarakatan? 


Kajian penalaran pemahaman hadis memiliki dimensi yang 
cukup luas. Konflik antara ahli hadis dan kelompok Muktazilah, 
kelompok tradisionalis dan rasionalis, dan sebagainya. Hal ini 
juga terjadi di Indonesia. Oleh karena itu kajian ini akan dibatasi 
pada beberapa aspek. 


Pertama, tokoh yang akan dikaji adalah Ali Mustafa sebagai 
representasi ahli hadis di Indonesia yang memiliki corak 
pemahaman hadis rasionalis dengan penalaran pemahaman hadis. 


Kedua, hadis-hadis yang akan dikaji adalah hadis yang 
dijadikan dasar argumentasi oleh Ali Mustafa dalam menjawab 
persoalan masyarakat, khususnya masalah sosial dan politik. 
Persoalan yang akan dikaji difokuskan pada pemahaman Ali 
Mustafa terhadap hadis dalam menjawab persoalan sosial, seperti 
geliat haji masyarakat muslim Indonesia masa kini, 
kecenderungan berpakaian dengan busana Arab (serban) di 
kalangan muslim Indonesia, dan fenomena rambut panjang bagi 
seorang laki-laki muslim dengan dasar mengikuti sunnah dan 
sifat Nabi SAW, serta persoalan politik, seperti sikap apatis 
masyarakat untuk golput dalam panggung politik, dan fenomena 
Money Politic dalam kontestasi pemilihan umum. 


Ketiga, sumber karya Ali Mustafa yang akan dikaji adalah 
buku dan dokumen lainnya yang memuat pemikiran dan 
pemahaman hadis Ali Mustafa untuk menjawab permasalahan di 
tengah masyarakat seperti Fatwa Imam Besar Masjid Istiglal, 
Fatwa-Fatwa Kontemporer, Haji Pengabdi Setan, Mewaspadai 
Provokator Haji, Setan Berkalung Serban, dan gagasan yang lain 
tertuang dalam artikel, media masa seperti TVOne, TransTV, dan 
Reformata, atau lainnya. 


Dari tiga pembatasan kajian ini, dapat dianalisa bagaimana 
penalaran pemahaman hadis yang dilakukan oleh Ali Mustafa 
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untuk menyelesaikan persoalan-persoalan sosial dan politik di 
tengah masyarakat. 


CA 


SC. Kajian Pemikiran Ali Mustafa 


Dalam beberapa kajian dan penelitian tentang rasionalisasi 
atau peran nalar dalam memahami teks keagamaan, khususnya 
hadis dan pemikiran ahli hadis Indonesia, khususnya Ali 
Mustafa, para peneliti telah memberikan sumbangsih pemikiran 
mereka terkait rasionalisasi pemahaman hadis sejak masa 
sahabat, hingga era kontemporer. Selain itu, para peneliti juga 
telah mengungkapkan perkembangan kajian hadis di Indonesia 
dari berbagai aspek, akan tetapi belum dapat ditemukan kajian 
secara khusus tentang rasionalitas atau peran nalar ahli hadis 
Indonesia, khususnya Ali Mustafa. 


Pemahaman dan ketokohan Ali Mustafa sebagai ahli hadis 
Indonesia dianggap memiliki pengaruh dari perkembangan kajian 
hadis di Indonesia dari beberapa karya yang diwariskan oleh Ali 
Mustafa dan beberapa tokoh hadis lainnya di Indonesia seperti 
Muhammad Syuhudi Ismail (1943-1995 M.), Said Agil Husin al- 
Munawar, Ali Mustafa Yagub (1952-2016 M.), dan Kamaruddin 
Amin. Para pengkaji hadis di Indonesia telah merekonstruksi 
metodologi kajian hadis, sehingga dapat diterima pada era 
kontemporer, khususnya oleh masyarakat muslim Indonesia. 
Penelitian dan kajian hadis di Indonesia juga sudah melangkah 
pada tahap pembaharuan dengan menggunakan pendekatan 
ilmiah, hermeneutik, sosiologi, antropologi, dan juga metode 
isnad cum matn. Penelitian ini berhasil memotret peta 
perkembangan kajian hadis di Indonesia, khususnya dalam 
bidang metode pengkajian dan pemahaman hadis dari para tokoh 
yang dianggap memiliki pengaruh besar dalam pergeseran kajian 
hadis di Indonesia seperti Said Agil Husin al-Munawar, Ali 
Mustafa Yagub, Daud Rasyid, Ahmad Luthfi Fathullah (1964- 
2021 M.), Kamarudin Amin, Muhammad Syuhudi Ismail (1943- 


1995 M.), Daniel Djuned (1954-2010 M.), Buchari M. dalam 
memetakan metode pengkajian dan pemahaman hadis di 
Indonesia, gambaran analisa ini menggunakan pendekatan 
genealogi'? untuk membantu menelusuri sumber otentik dari 
objek kajian. 


Konstruksi pemahaman hadis Ali Mustafa terdiri dari dua 
hal: petama, pemahaman tekstual yang bisa diterapkan pada 
hadis-hadis tentang perkara gaib dan ibadah murni, dan kedua 
pemahaman kontekstual yakni memahami hadis dengan 
mempertimbangkan aspek lain yang turut mengitari. Konstruksi 
ini adalah upaya untuk mendorong “perlakuan” berbeda terhadap 
hadis-hadis seputar perkara gaib dan ibadah murni dengan hadis- 
hadis yang berkaitan dengan tradisi dan muamalah. Oleh karena 
itu, serban tidak lebih dari sekedar pakaian bangsa Arab dan 
tidak berhubungan dengan syiar Islam. Konstruksi pemahaman 
hadis Ali Mustafa yang mampu menghidupkan teks hadis sesuai 
kondisi pengamalannya, dan tidak sekedar menghidupkan teks 
semata. 
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Pemahaman hadis Ali Mustafa didasari pada pemahaman 
kontekstual jika hadis tersebut tidak dapat dipahami secara 
tekstual. Hal ini dibuktikan dalam contoh pengamalan hadis doa 
pengalihan hujan. Ali Mustafa berpendapat jika doa ini 
dibacakan penduduk Jakarta ketika hujan lebat, maka tidak tepat 
karena geografi geomorfologi Jakarta dan Madinah sangat 
berbeda. Madinah adalah kota yang dikelilingi oleh dataran pasir, 
sehingga kota Madinah tidak mengalami banjir kiriman, 
sedangkan Jakarta dikelilingi oleh dataran tinggi, sehingga 
Jakarta akan mendapatkan banjir kiriman. Hal ini adalah salah 
satu bukti bahwa Ali Mustafa memiliki pemahaman hadis yang 
rasional karena mempertimbangkan kondisi geografi daerah 
setempat untuk memahami dan mengamalkan hadis." 


Ali Mustafa memiliki peran yang begitu besar dalam 
pengembangan kajian hadis di Indonesia. Dalam pengkajian 
sanad hadis, Ali Mustafa memberikan pandangan bahwa 
otentisitas hadis dapat dilihat dengan perbandingan terhadap 
hadis lain. Metode pemahaman hadis yang diusung oleh Ali 
Mustafa juga merupakan pengembangan dari metode 
pemahaman hadis ulama klasik dengan rekonstruksi pemahaman 
hadis dalam bentuk kritik atau pemahaman baru seperti 
pemaknaan istilah bid'ah yang menjadi polemic di tengah 
masyarakat." 


Pemahaman hadis Ali Mustafa dalam pembahasan 
keharaman haji adalah pemahaman hadis yang sangat unik dan 
tidak biasa dipakai oleh ahli hadis sebelumnya dalam memahami 
hadis-hadis terkait keharaman haji. Ali Mustafa memahami 
hadis-hadis ini dengan metode sekala prioritas dalam ibadah. 
Metode pemahaman hadis semacam ini tergolong dalam 
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pemahaman Ijmalt atau global, tekstual dan parsial, sehingga 
pemahamannya menjadi kurang tepat dan tidak komperhensif. Di 
sisi lain, Ali Mustafa tidak konsisten dalam pemilihan dan seleksi 
hadis sebagai argument pendapatnya. Dalam pengutipan sebuah 
hadis mengenai niat orang yang berhaji, Ali Mustafa dianggap 
mengutip hadis daif yang seharusnya tidak dikutip karena 
kapasitasnya sebagai ahli hadis'” 


Para pengkaji terdahulu sepakat untuk mengatakan bahwa 
Ali Mustafa termasuk ahli hadis Indonesia yang rasionalis karena 
mampu melakukan rekonstruksi terhadap pemahaman hadis 
dengan mempertimbangkan aspek kondisi sosial masyarakat di 
Indonesia yang berbeda dengan kondisi masyarakat di Timur 
Tengah. Oleh karena itu, pemahaman hadis ahli hadis Indonesia 
memiliki banyak perbedaan dengan ahli hadis di Timur Tengah 
atau lainnya. Di sisi lain, pemahaman hadis Ali Mustafa juga 
sangat unik, tetapi masuk dalam garis besar pemahaman tekstual 
yang dianggap tidak rasional. Kajian ini akan mencari titik temu 
atau jawaban pasti terkait metode pemahaman hadis Ali Mustafa 
yang dianggat tekstual atau kontekstual. 


Beberapa tuduhan bahwa ahli hadis Nusantara tidak 
memiliki kompetensi dapat dijawab dengan kehadiran 
Muhammad Mahfudz Termas (1868-1920 M.) adalah ulama 
Nusantara yang mendunia dan dikenal sebagai pembangkit ilmu 
dirayah, dan pelopor transmisi hadis ke Nusantara melalui 
muridnya, keturunannya, jama'ah haji, percetakan serta alumni 
Haramayn. Hal ini disebabkan oleh beberapa faktor. Pertama, 
Revitalisasi ajaran Nabi ke Nusantara sejak paruh kedua abad ke- 
17 dengan gerakan pembaharuan. Kedua, Muhammad Mahfudz 
Termas dikenal sebagia ulama Nusantara yang pertama kali 
mendapatkan gelar Muhaddith. 
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Sosok Ali Mustafa juga dianggap telah menjadi tokoh ahli 
hadis Nusantara bertaraf internasional. Hal ini didasari pada 
beberapa temuan bahwa karya-karya Ali Mustafa dalam bidang 
hadis yang begitu banyak, meskipun banyak juga karya di bidang 
lain seperti fikih, akidah, akhlak, dan tema Islam secara umum. 
Kepakaran Ali Mustafa juga terbukti dengan lahirnya Darus- 
Sunnah sebagai lembaga pendidikan tingkat perguruan tinggi 
yang fokus mengkaji dan mengembangkan kajian hadis di 
Indonesia.” 


Pemetaan kajian-kajian di atas dapat memberikan gambaran 
adanya kontradiksi beberapa kajian yang menegaskan bahwa ahli 
hadis termasuk kelompok tradisionalis yang tidak memiliki 
karakter kritis dalam memahami hadis, bahkan dianggap tidak 
memperhatikan aspek pemahaman hadis karena hanya terfokus 
pada kajian sanad, tetapi beberapa kajian menegaskan 
sebaliknya, bahwa ahli hadis adalah kelompok rasionalis yang 
sangat kritis dalam memahami hadis dengan metodologi yang 
dibangun, sehingga dapat disimpulkan juga bahwa ahli hadis 
memiliki perhatian besar terhadap kajian matan, tidak hanya 
kajian sanad. Penelitian ini akan memberikan jawaban 
kontradiksi di atas dengan memotret peran nalar dalam 
pemahaman ahli hadis terhadap persoalan sosial dan politik yang 
terjadi di sekitarnya. 

Beberapa kajian juga memberikan gambaran adanya 
keterputusan pembahasan tentang perkembangan kajian hadis di 
Indonesia. Beberapa penelitian menjelaskan sejarah munculnya 
pengkajian hadis dengan karya-karya kompilasi dan terjemahan 
hadis dan perjalanannya yang sangat lambat dengan karya-karya 
ilmu hadis dan pensyarah hadis, sampai perkembangan pesat 
dengan karya-karya metodologi kritik hadis dari segi sanad dan 
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matan. Penelitian ini akan melanjutkan pengkajian 
perkembangan kajian hadis di Indonesia dengan menganalisis 
pengaruh kondisi sosial dan politik dalam pemahaman hadis Ali 
Mustafa, yang merupakan salah satu tokoh ahli hadis Indonesia. 


Oa 


ss D. Kajian Rasionalitas Ahli Hadis 


Dalam kajian rasionalitas pemahaman ahli hadis secara 
umum, beberapa peneliti menyimpulkan bahwa ahli hadis bukan 
termasuk kelompok rasionalis karena tidak memiliki sikap kritis 
kuat terhadap teks hadis dan hanya melihat sudut pandang sanad 
dalam menerima atau menolak hadis. Ahli hadis dianggap tidak 
memiliki sikap kritis terhadap teks hadis yang diterima dari 
generasi sebelumnya, yaitu sahabat, akan tetapi hanya menerima 
teks hadis berdasarkan pembawa berita tersebut, sehingga sikap 
ini tidak dapat dikatakan sebagai rasionalisasi hadis.” 


Senada dengan hal tersebut, para penulis kitab hadis seperti 
al-Bukhari (194-256 H.) juga dianggap tidak memiliki perhatian 
yang cukup besar terhadap kritik matan untuk menerima atau 
menolak hadis. Al-Bukhari dianggap terlalu fokus terhadap 
pengkajian sanad untuk melakukan seleksi penerimaan dan 
penolakan hadis, bahkan al-Bukhari hanya melakukan ritual 
ibadah salat untuk menguatkan hasil seleksinya. Hal ini 
berdampak pada sikap kritik ahli hadis generasi setelah masa 
kompilasi hadis. Ahli hadis sepakat untuk menerima hadis-hadis 
yang diriwayatkan al-Bukhari dengan segala kekurangannya, 
bahkan menolah hadis riwayat al-Bukhari termasuk hal yang 
tidak diperbolehkan dalam studi hadis.” 


Husayn Ahmad Amin (1932-2014 M.) juga menuturkan hal 
yang sama dengan mengkritik sikap pengkultusan Sahih al- 
Bukhari yang dilakukan oleh ahli hadis dalam menerima hadis 
Nabi SAW, sehingga luput untuk melakukan kritik matan yang 
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harusnya dilakukan untuk menerima atau menolak hadis, 
sehingga muncul paradigma di kalangan ahli hadis bahwa jika 
sebuah hadis memiliki sanad yang otentik, maka hadis tersebut 
otentik, meskipun memiliki banyak masalah dalam matannya.”? 


Jamal al-Bana (1920-2013 M.) memberi pandangan yang 
lebih moderat dalam melihat ahli hadis dengan menyimpulkan 
bahwa ahli hadis memiliki sikap kritik terhadap sanad dan matan, 
akan tetapi porsi kritik sanad lebih besar dan menjadi skala 
prioritas dalam menerima atau menolak hadis. Hal ini terbukti 
dengan munculnya istilah-istilah baku dalam kajian sanad yang 
dapat menutup pintu untuk memasuki ruang kajian matan. Hadis 
yang sudah dinyatakan sahih dalam kajian sanad seakan-akan 
harus diterima meskipun dengan cara memahami yang 
dipaksakan. Hadis yang daif dalam kajian sanad juga akan dinilai 
cacat untuk dipahami dan diterima substansi yang terkandung 
dalam matan hadis.” 


Tuduhan-tuduhan di atas yang menyatakan bahwa ahli hadis 
hanya fokus pada kajian sanad dan mengesampingkan kajian 
matas, sehingga tidak dapat dikelompokkan sebagai kaum 
rasionalis dapat dijawab dengan beberapa argumen yang 
berdasarkan pada pengkajian terhadap karya-karya ahli hadis 
klasik. Belkheir menejelaskan bahwa beberapa kompilator kitab 
hadis telah melakukan upaya seleksi dari aspek matan hadis 
seperti Ibn Hibban (270-354 H.) melakukan kritik matan hadis 
yang diriwayatkan oleh Ibn Lahi'ah (97-174 H.) dari jalur salah 
seorang perawi yang mengalami pencampuran teks oleh 
beberapa orang perawi lainnya.” Kajian kritik matan yang 
mengalami pencampuran dengan teks selain hadis juga menjadi 
salah satu teori yang dimunculkan dalam studi ilmu hadis. Teori 
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ini disebut dengan Mudraj, yaitu penambahan teks hadis dengan 
ucapan perawi karena kesalahan pencatatan seorang murid dari 
periwayatan gurunya yang tidak bisa membedakan teks hadis dan 
ucapan gurunya, sehingga ucapan gurunya ditulis sebagai hadis.” 


Abdul Malik Ghazali juga telah berhasil menjawab 
keraguan bahwa ahli hadis adalah golongan yang tidak menerima 
peran akal dalam memahami hadis, dengan menjelaskan 
pemikiran Ibn Outaybah al-Dinawari (213-276 H.) dalam 
memahami hadis-hadis yang bertentangan dalam permasalahan 
akidah, fikih, dan sejarah berdasarkan pengalaman intelektual 
dan sosial yang didapatkan. Diantara isu yang dibicarakan adalah 
permasalahan melihat Allah, Hajar Aswad adalah tangan kanan 
Allah, Allah adalah waktu, letak surga dan lainnya di bidang 
akidah, dan sholat di tengah siang hari, lalat di tempat minum, 
setan memakan makanan yang dimakan dengan tangan kiri, dan 
lainnya dalam bidang fikih, dan kisah Nabi Muhammad SAW 
disihir oleh seorang wanita yahudi, Nabi Yusuf telah mengambil 
setengah kebaikan yang ada, dan lainnya dalam bidang sejarah. 
Tolak ukur yang digunakan adalah al-Oiyas al-Mantigi 
(Silogisme), al-Oiyas al-Fighi (Analogi), dan al-Ta wil 
(Kontekstualisasi) dalam menjelaskan rasionalisasi ahli hadis.” 

Kajian untuk menjawab tuduhan ahli hadis sebagai 
kelompok yang tidak rasionalis perlu dihadirkan kembali dengan 
mengambil pemikiran dan pemahaman tokoh ahli hadis yang 
berbeda atau dengan mencari alat ukur dan uji yang berbeda 
dengan kajian-kajian sebelumnya seperti kajian terhadap ahli 
hadis Indonesia, yaitu Ali Mustafa dengan menguji pemahaman 
hadis yang terkait dengan problem sosial dan politik di tengah 
masyarakat. 
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Di sisi lain, ahli hadis tidak dianggap sebagai kelompok 
rasionalis karena memiliki corak tekstual dalam memahami 
hadis. Hal ini mendapatkan respons dan jawaban dengan 
pembacaan ulang terhadap penjelasan-penjelasan ahli hadis 
terhadap hadis dan metode-metode yang digunakan ahli hadis 
dalam memahami hadis. Muhammad al-Ghazali (1917-1996 M.) 
menyatakan bahwa ahli hadis hidup di lingkungan akademik 
yang tidak memperhatikan aspek hukum Islam, sehingga tidak 
memiliki kemampuan untuk merasionalkan pemahaman hadis 
dengan aspek-aspek lain. Ahli hadis hanya memahami hadis dari 
teks semata, sehingga pemahaman yang dihadirkan bersifat statis 
dan tidak berkembang dengan penyesuaian perkembangan 
zaman. Oleh karena itu, lahir sikap fundamentalis dari ahli hadis. 


Muhammad al-Ghazali mencoba menguji pemahaman 
beberapa ahli hadis seperti Muhammad ibn “Abd al-Wahhab 
(4115-1206 H./1703-1792 M.), Salman Rushdi, dan al-Albani 
(1914-1999 M.) terhadap beberapa hadis yang sangat tidak bisa 
diterima secara rasional seperti hadis “daging sapi adalah 
penyakit”, “fitnah burung bangau putih/Gharanig”, dan lain 
sebagainya. Penelitian ini melihat adanya jarak yang 
membedakan antara ahli hadis dan ahli fikih (pada khususnya) 
dan ahli bidang ilmu Islam lainnya seperti tafsir, akidah, dan Jain 
sebagainya (pada umumnya). mencoba membandingkan 
karakteristik pemahaman ahli hadis dan ahli fikih terhadap 
beberapa hadis yang dinilai tidak rasional secara teksnya karena 
bertentangan dengan nilai substansi ajaran Al-OGur'an yang lebih 
kuat dan universal dalam agama Islam dengan menyimpulkan 
bahwa ahli hadis sangat terpaku dengan teks hadis dan tidak 
mengoptimalkan nalar untuk mencoba memahami hadis lebih 
lanjut karena alasan kepatuhan dan kesakralan terhadap hadis dan 
jalur sanad, sehingga otentisitas sanad sudah menjadi standar 
utama penerimaan hadis. 


Berbeda dengan ahli fikih yang berusaha menghadirkan 
sikap kritis dengan pedoman nalar, sehingga hadis yang 


dikuatkan dengan jalur sanad yang shahih tidak serta-merta dapat 
diterima dan diamalkan, tetapi harus ditelusuri lagi apakah 
terdapat cacat dan kejanggalan dalam teks hadis.” Ubaydi juga 
melakukan pemetaan terhadap ahli hadis antara kelompok 
tekstualis dan kontekstualis. Ubaydi menilai al-Bukhari (194-256 
H.), Muslim (204-261 H.), al-Shafi't (150-204 H.), Ahmad ibn 
Hanbal (164-241/242 H.), dan Ibn Hajar al-“Asgalani (773-852 
H.) sebagai kelompok tekstualis dan tidak rasionalis karena 
hanya memahami teks hadis dengan teks hadis lainnya atau 
dengan teks Al-Our' an.” 


Ali Mustafa juga memberikan bantahan terhadap pendapat 
yang mengatakan bahwa ahli hadis tidak rasionalis karena hanya 
memahami hadis berdasarkan teks saja dengan menegaskan 
bahwa ahli hadis adalah kelompok yang mendalami ilmu hukum 
Islam dengan memahami hadis berdasarkan teks dan konteksnya. 
Ahli hadis tidak hanya menyampaikan periwayatan hadis yang 
diterima dari gurunya, tetapi juga menyampaikan pemahaman 
hadis yang dipahami dari perangkat ilmu pemahaman hadis yang 
komperhensif. Meskipun ahli hadis disibukkan dengan kajian 
sanad, tetapi tidak mengesampingkan kajian matan.” 


S.R. Burge memberikan jawaban berbeda dengan Ali 
Mustafa. Menurut S.R. Burge, ahli hadis yang merupakan para 
penulis kitab hadis selain mencatatkan hadis lengkap dengan 
sanad dan matan dalam kitabnya, mereka juga melakukan upaya 
memahami hadis sesuai konteksnya dalam penempatan penulisan 
sebuah hadis dalam bab dan pembahasan tertentu. Hal ini tidak 
bisa dilepaskan dari tujuan seorang kompilator hadis itu sendiri. 
Burge mengambil contoh bagaimana hadis tentang niat dapat 
diletakkan dalam permulaan kitab dan pembahasan hijrah oleh 
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al-Bukhari, tetapi ditempatkan dalam pembahasan jihad oleh al- 
Baghawi dan al-Biga'1, bahkan ditempatkan dalam pembahasan 
perceraian oleh Abu Dawud. Hal ini membuktikan bahwa para 
penulis hadis melakukan pemahaman yang kontekstual dalam 
penempatan sebuah hadis pada kitab kompilasi hadis.''” Asma 
Asfaruddin juga menegaskan bahwa hadis sering digunakan 
sebagai propagasi sebuah gerakan sosial keagamaan. 


Hadis digunakan sebagai politisasi kelompok tertentu untuk 
menguatkan poisisi mereka seperti hadis keutamaan kelompok 
generasi tertentu, hadis keutamaan sosok tertentu, hadis 
keutamaan satu bidang ilmu tertentu, dan lain sebagainya. 
Sebagai contoh para ahli bacaan Al-Guran (Ourra”) 
menggunakan hadis-hadis keutamaan membaca Al-Our'an untuk 
meligitmasi keunggulan profesi mereka dibandingkan dengan 
ahli bidang ilmu lainnya seperti nahwu, hadis, dan sebagainya. '?! 
Yassin Dutton memberikan ulasan yang dapat menguatkan 
pandangan rasionalitas ahli hadis, bahwa imam Malik, sebagai 
penulis kitab al-Muwatta' menggunakan hadis sebagai mediasi 
antara nilai ajaran Al-Gur'an dan praktik keagamaan yang hidup 
di kota Madinah. Imam Malik memahami hadis berdasarkan 
perkembangan kondisi sosial penduduk Madinah, sehingga 
pemahaman hadis dipengaruhi oleh kondisi sosial kota Madinah. 
Lebih jauh dari itu, praktik keagamaan penduduk Madinah 
dianggap sebagai implementasi nyata dari nilai-nilai ajaran Al- 
Our'an secara umum yang dijabarkan penjelasannya dalam 
sejarah kenabian. Dari temuan ini, fikih dianggap bersumber dari 
pemahaman terhadap hadis yang pertama kali dikodifikasikan 
dalam kitab al-Muwatta” 2 
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Konteks sosial dan politik merupakan unsur yang dapat 
mempengaruhi pemahaman hadis. Pada abad kedua, perubahan 
kehidupan sosial masyarakat Muslim dengan masuknya 
masyarakat non-Arab ke dalam Islam, sehingga membuat Bahasa 
hadis tidak mudah dipahami. Setelah itu, lahir fenomena dugaan 
pertentangan antara satu hadis dengan hadis lainnya karena 
minimnya pengetahuan masyarakat Muslim non-Arab, sehingga 
muncul penolakan legitimasi hadis Ahad sebagai salah satu 
sumber hukum Islam. '' 


Jika ditarik lebih jauh, kondisi sosial juga mempengaruhi 
turunnya ayat Al-Our'an dan hadis Nabi.'“ Dalam proses 
turunya Al-Our'an yang terbagi menjadi dua fase Mekkah dan 
Madinah, pengaruh kondisi sosial Mekkah dan Madinah dapat 
dilihat dari karakter ayat yang turun di kedua fase tersebut. Ayat- 
ayat yang turun di kota Mekkah menjelaskan hal-hal yang 
prinsipil dan fundamental dalam ajaran agama karena masyarakat 
Mekkah belum mengenal Islam, sedangkan ayat-ayat yang turun 
di kota Madinah menjelaskan tentang kehidupan sosial dan 
interaksi kelas manusia dengan beragam kepercayaan yang 
tinggal di kota Madinah.'? 


Pengaruh kondisi politk terhadap penafsiran ayat Al-Our'an 
sudahada sejak zaman klasik. Pada masa pemerintahan Ali bin 
Abi Tholib, ketika terjadinya perang Jamal dan dan peristiwa 
Tahkim. Kelompok-kelompok politik Islam mulai bermunculan 
dengan penafsiran terhadap beberapa ayat Al-Our'an untuk 
mendukung ideologi politik kelompoknya. Kelompok Khawarjj 
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menafsirkan surat al-Bagarah, ayat 204 untuk menilai Ali bin Abi 
Tholib sebagai seorang yang kafir, sehingga darahnya halal 
ditumpahkan. Kelompok Syi'ah menafsirkan surat al-Nisa”, ayat 
59 untuk mendukung kepemimpinan Ali bin Abi Tholib dan 
wajib hukumnya menaati pemimpin yang sah. Kelompok 
Murjiah sedikit berbeda dengan menafsirkan surat al-Bagarah, 
ayat 34 untuk melepaskan kelompok mereka dari kepentingan 
politik untuk mendukung Ali bin Abi Tholib atau Mu'awiyah.!8 


Pengaruh kondisi sosial dan politik dalam memahami ayat- 
ayat Al-Our'an juga dapat terlihat di era kontemporer di 
Indonesia. Hamka menafsirkan surat Yusuf, ayat 54-57 dalam 
tafsir Al-Azhar tentang kisah nabi Yusuf ketika menjadi 
bendahara kerajaan yang dikaitkan dengan jabatan yang bukan 
sekedar prestasi kehormatan, tetapi juga sebuah kepercayaan 
untuk menjalankannya. Penafsiran ini menyinggung kondisi 
sosial dan politik Indonesia karena prilaku para pejabat 
pemerintahan yang berlaku tidak adil dalam kewenangannya.'” 


Pengaruh sosial dan politik juga dapat mempengaruhi 
ideologi kelembagaan seperti partai politik. Partai politik di 
Indonesia mengalami perubahan orientasi gerakan karena faktor 
perubahan kehidupan sosial dan politik bangsa. Sikap pragmatis 
untuk mendapatkan tingkat kepercayaan tinggi dari masyarakat 
menjadi prioritas partai politk. Pragmatisme masih mendominasi 
partai politik di Indonesia, termasuk pada PKS.'S PKS 
dipengaruhi oleh kondis sosial dan politik Indonesia untuk 
menentukan arah politiknya, yaitu untuk menerapkan syariah 
melalui proses-proses demokratis, sehingga tidak lagi memiliki 
orientasi esperti Ikhwanul Muslimin, Mesir. Gerakan politik PKS 
menyesuaikan karakter sosial masyarakat Indonesia yang 


106 Parlis, “Urgensi Kekuatan Politik dalam Penafsiran Al-Guran” AlMunir: Jurnal Ilmu 
Al-Our'an dan Tafsir 1. 1 (2019), 63-66. 

7 Eni Zulaiha, Kartini Fujiyanti Agustin, dan Nida Al Rahman, “Pengaruh Sosial 
Politik Pada Metodologi Penafsiran di Indonesia”, 29. 

108 Lihat: Bernhard Platzdasch, Religious Dogma, Pluralism and Pragmatism: 

Constitutional Islamism in Indonesian Politics (1998-2002) (Australia: Disertasi 

RSPAS ANU 2005). 


menghindari terjadinya Konflik fisk dan kekerasan, berbeda 
pengan karakter sosial Timur Tengah yang karas.'? PKS 
dipengaruhi oleh perkembangan moderenitas Islam di Indonesia, 
sehingga kader PKS dapat disebut sebagai "santri global". 


Di sisi lain, beberapa peneliti memandang bahwa PKS 
dipengaruhi oleh ideologi global seperti Ikhwanul Muslimin dan 
lainnya. Transformasi PKS dari gerakan Tarbiyah menjadi 
gerakan politik dipengaruhi oleh pengaruh global seperti revolusi 
Iran tabun 1979 dan Ikhwanul Muslimin, Mesir.'! Pengaruh 
Ikhwanul Muslimin, Mesir melalui tulisan Hassan al-Banna dan 
Sayyid Outhb terlihat lebih mempengaruhi geraka dan ideologi 
PKS.!? Hal ini dibantah oleh sebagian peneliti yang 
mengungkapkan bahwa PKS bukan cabang dari Ikhwanul 
Muslimin. PKS lebih dekat denna gerakan modernisme Islam di 
Indonesia karena PKS tidak memiliki tokoh kharismatik sepeti 
Ikhwanul Muslimin. 


Kajian-kajian terdahulu di atas telah memberikan kontribusi 
akademik untuk menjelaskan orientasi pemahaman ahli hadis 
antara rasional dan tradisional: ketokohan dan metode 
pemahaman hadis Ali Mustafa, dan pengaruh kondisi sosial dan 
politik pada pemahaman dan ideologi seorang tokoh atau 
lembaga pergerakan. 


Kajian ini dapat memberikan jawaban tuduhan ahli hadis, 
seperti Ali Mustafa tidak termasuk kelompok rasionalis karena 
pemahaman tekstualis perlu dikembangkan dengan mengangkat 


109 Lihat: Firman Noor, Moderate Islamic Fundamentalism: A Study of Political 


Thinking and Behavior of the Prosperous Justice Party (PKS), 1999-2005 (Australia: 
Tesis ANU, 2006). 
N0 Lihat: Yon Machmudi. Partai Keadilan Sejahtera: Wajah Baru Islam Politik 
Indonesia (Bandung: Syaamil Cipta Media, 2005). 
M1 Lihat: Anthony Bubble dan Greg Fealy, Joining the Caravan? Middle East, 
Islamism, and Indonesia (Australia: Lowly Institute for International Policy, 2005). 
Lihat: Ali Said Damanik, Fenomena Partai Keadilan: Transformasi 20 Tahun 
Gerakan Tarbiyah di Indonesia (Jakarta: Teraju, 2002). 
Lihat: Aay Muhammad Furkon, Partai Keadilam Sejahtera: Ideologi dan Praksis 
Politik Kaum Muda Muslim Indonesia Kontemportir (Jakarta: Teraju, 2004). 
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corak pemahaman ahli hadis yang kontekstual. Salah satu aspek 
kontekstualisasi pemahaman hadis adalah dengan memahami 
hadis berdasarkan perkembangan kondisi sosial dan politik. 


Sikap skeptis terhadap ahli hadis dengan anggapan sebagai 
kelompok tradisionalis dan tidak rasionalis datang dari arus 
pemikiran Barat. Penilaian skeptis Barat terlalu fokus menyoroti 
ahli hadis dalam kajian sanad karena slogan sanad di kalangan 
ahli hadis sangat mendominasi untuk memutuskan penerimaan 
atau penolakan terhadap hadis. Di balik itu, pengkajian sanad 
tidak selamanya menjadi barometer utama ahli hadis dalam 
menerima atau menolak hadis. Ahli hadis menggunakan kajian 
matan untuk proses seleksi hadis dengan berbagai pertimbangan 
dan teori yang sudah dibakukan seperti teori kontradiksi antar- 
teks hadis, kontradiksi antara hadis dan teks atau ilmu lainnya, 
pemahaman hadis tekstual dan kontekstual, dan lain sebagainya. 


Pemahaman hadis tekstual dan kontekstual juga menjadi isu 
yang sangat menarik terhadap ahli hadis. Beberapa peneliti 
melihat ahli hadis sebagai kelompok yang sangat tradisionalis 
karena corak pemahaman tekstual, akan tetapi hal itu tidak 
seutuhnya dapat dibenarkan karena beberapa peneliti lain 
berhasil membuktikan corak kontekstual pemahaman hadis dari 
beberapa ahli hadis lainnya. 


Kajian ini akan memperdalam pembuktian rasionalisasi ahli 
hadis dalam melakukan seleksi penerimaan hadis yang tidak 
hanya berdasarkan penilaian sanad, tetapi juga dengan penilaian 
matan. Selain itu, rasionalisasi ahli hadis juga dapat dibuktikan 
dengan corak pemahaman ahli hadis dalam memahami hadis 
untuk menjawab persoalaan sosial dan politik terkini. Untuk 
memperdalam temuan ini, kajian ini akan fokus kepada Ali 
Mustafa yang merupakan salah satu tokoh ahli hadis Indonesia. 


Secara teoritis, kajian ini akan mengaplikasikan teori Literal 
Kanada untuk mengukur rasionalisasi pemahaman hadis. Teori 
ini belum banyak diaplikasikan dalam kajian hadis, padahal 
memiliki sudut pandang yang menarik untuk digunakan dengan 
memotret pola pemilihan hadis seorang tokoh dalam menjawab 
dan memberikan pemahaman terhadap sebuah permasalahan 
yang dihadapi. Teori ini juga bisa diaplikasikan dalam kajian 
terhadap karya-karya kompilasi hadis klasik dan kontemporer 
untuk melacar pola pemahaman hadis penulis kitab kompilasi 
hadis yang tidak memberikan penjelasan panjang terhadap hadis 
yang ditulis, tetapi hanya memberikan batasan judul dari hadis- 
hadis yang ditulis. Kajian ini juga akan memperkaya studi 
pemahaman hadis dan pengaruh sosial terhadap pemahaman 
hadis yang telah dilakukan oleh beberapa peneliti terdahulu. 


Tema-tema yang akan dijadikan penelitian berkaitan dengan 
isu fenomena sosial dan politik keagamaan. Isu sosial terfokus 
pada tema fenomena haji berulang, arabisasi busana, dan 
paradigma mengikuti sunnah Nabi dengan rambut panjang. Isu 
politik terfokus pada tema golongan putih dan praktek suap dan 
kontestasi Pemilihan Umum. Tema-tema ini memiliki urgensitas 
yang cukup besar karena sangat dekat dengan prilaku masyarakat 
Muslim di Indonesia. Problem haji berulang yang sangat popular 
memiliki dampak yang begitu besar dalam daftar antri kuota haji 
Indonesia. Arabisasi busana juga menjadi isu yang selalu hangat 
untuk diperbincangkan karena berdampak perubahan pola busana 
masyarakat Indonesia. Paradigma mengikuti sunnah Nabi dalam 
rambut panjang juga menjadi tema menarik, meskipun tidak 
banyak diperbincangkan oleh para pengamat dan peneliti karena 
prakteknya sangat terbatas pada beberapa kelompok saja. 
Golongan putih dan suap poliitk dalam proses pemilihan 
pemimpin adalah praktek lima tahun sekali yang selalu muncul 
dengan pro dan kontra dari aspek keagamaan dan sosial. 


Fakta-fakta sosial di atas membutuhkan solusi dari sudut 
pandang keagamaan dari seorang tokoh agama di Indonesia yang 
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memiliki dasar argument dari sumber agama yang otoritatif 
seperti Al-Our'an dan hadis. Hadis adalah salah satu sumber 
utama ajaran Islam yang menjadi muara jawaban persoalan yang 
terjadi di masyarakat, akan tetapi dibutuhkan perangkat lain 
seperti ilmu Bahasa, sejarah, sosial, dan lain sebagainya agar 
dapat dipahami sesuai konteks dan kondisi yang berkembang. 
Dengan perangkat sosial dan politik, diharapkan pemahaman 
hadis dapat memberikan jawaban yang tepat terhadap persoalan 
yang berkembang. 


Kajian ini juga akan memberikan gambaran pengaruh 
rekonstruksi pemahaman hadis Ali Mustafa. Perhatian Ali 
Mustafa terhadap pengkajian hadis secara sanad untuk menguji 
otentisitas hadis seperti dalam karya-karya yang bertajuk kritik 
hadis, hadis-hadis bermasalah, hadis-hadis palsu seputar 
ramadhan, dan lain sebagainya yang telah meningkatkan 
perhatian para pengkaji hadis di Indonesia untuk melakukan 
seleksi kualitas hadis. Setelah itu, menarik juga untuk memotret 
juga pengaruh pemahaman hadis Ali Mustafa di tengah 
masyarakat. 


Secara praktis, kajian ini menjadi sebuah rujukan 
masyarakat untuk mengetahuai metode pemahaman hadis yang 
berangkat dari pola pikir rasional seorang tokoh hadis Nusantara, 
sehingga dapat memberikan pemahaman yang luas kepada 
masyarakat dalam menjawab persoalan yang dihadapi 
berdasarkan pemahaman hadis yang komperhensif dan rasional. 


s0 G. Metode 


1. Bentuk 


Penelitian ini merupakan penelitian kualitatif dengan 
menggunakan analisis berdasarkan pendekatan atau teori yang 
terdapat dalam pengkajian hadis yang akan menghasilkan 


argumentasi kritis.'4 Hal itu tercapai dengan langkah-langkah 
yang akan dikemukakan dalam metode analisis data kualitatif. 
Kualitatif menjadi relevan karena sifat masalah itu sendiri yaitu 
penelitian yang bertujuan mengkaji makna, penghayatan, 
keberagaman, serta bertujuan untuk memahami apa yang 


tersembunyi di balik fenomena.'' 


2. Pengorganisasian Data 


Bahan pustaka disertasi ini bersifat kepustakaan (Library 
Research). Artinya data-data yang dibutuhkan dalam penelitian 
berasal dari sumber kepustakaan atau dokumentatif'!9 sebagai 
sumber sekunder. 


Sumber data yang digunakan adalah sumber sekunder 
berupa buku, artikel, media masa, dan lainnya yang 
menggambarkan pemahaman hadis Ali Mustafa. Sumber data 
tersebut adalah karya Ali Mustafa Yagub seperti Fatwa Imam 
Besar Masjid Istiglal, Fatwa-Fatwa Kontemporer, Haji 
Pengabdi Setan, Mewaspadai Provokator Haji, Setan Berkalung 
Serban, dan gagasan yang lain tertuang dalam artikel, media 
masa seperti TVOne, TransTV, dan Reformata, atau lainnya. 


Sumber data lainnya dalam disertasi ini adalah referensi 
yang berkaitan dengan disertasi ini, terutama karya-karya yang 
mengkaji pemahaman hadis Ali Mustafa, rasionalitas dalam 
memahami agama, khususnya hadis yang terkait persoalan sosial 
dan politik, serta fakta-fakta sosial dan politik di Indonesia. 
Disertasi ini juga akan merujuk pada kitab/buku, artikel jurnal, 
dan sumber lainnya yang membahas tentang kitab-kitab 
kompilasi hadis, kitab-kitab pensyarah kompilasi hadis, dan 
kitab-kitab lainnya yang dapat memberikan informasi tentang 
penjelasan hadis-hadis terkait disertasi ini. 


Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif (Bandung: Remaja Rosdakarya, 
2006), 6. 

15 Iskandar, Metodologi Penelitian Kualitatif ( Jakarta: GP Press, 2009), 37. 
Iskandar, Metodologi Penelitian Kualitatif, 64. 
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Mengingat jenis penelitian ini adalah penelitian kualitatif, 
maka metode dokumentasi menjadi salah satu metode 
pengumpulan data yang relevan. Metode ini dilakukan dengan 
cara mengumpulkan dokumen yang didapatkan dari 
kepustakaan. Teknik dokumentasi ini dapat dijabarkan dengan 
pencarian data mengenai hal atau variabel berupa catatan, 
transkrip, buku, dan jurnal. 


3. Analisis Data 


Dengan merujuk metode analisis data penelitian kualitatif 
Miles dan Huberman''8, model analisis data yang dilakukan 
dalam penelitian ini adalah sebagai berikut: 


1. Reduksi data dengan mengumpulkan data penelitian dari 
sumber karya-karya Ali Mustafa dan menyeleksi masing- 
masing data yang relevan dengan fokus masalah yang 
diteliti: 

2. Menentukan unit dengan membuat klasifikasi dan 
memisahkan data menjadi bagian-bagian antara 
permasalahan sosial dan politik yang selanjutnya dapat 
dianalisa: 

3. Penyajian data. Data yang telah didapatkan dan telah 
diunitisasi akan disampaikan dalam bentuk naratif secara 
sistematis, 

4. Mengambil kesimpulan sementara untuk menerima 
masukan dan perbaikan, 

5. Melakukan analisis data dilakukan dengan cara: 

a. Melakukan penelusuran (Takhrij) terhadap hadis-hadis 
yang ditujukan untuk melihat pola pemilihan hadis 
yang dilakukan Ali Mustafa dari sumber kitab-kitab 
kompilasi hadis dengan memperhatikan judul/tema 


17 H.M Burhan Bungin, Penelitian Kualitatif (Jakarta: Kencana, 2012), 110-130 
H8 Mathew Miles dan Michael Humberman, Oualitative Data Analysis: A Sourcebook of 
New Methods, (London: Sage Publications, 1984) hal. 94-132 


yang digunakan penulis kitab hadis terhadap hadis 
tersebut, 


b. Menguraikan akar pemahaman hadis Ali Mustafa dari 
beberapa literatur syarah hadis klasik untuk 
membandingkan corak pemahaman tekstual dan 
kontekstual antara penulis kitab syarah hadis klasik 
dengan Ali Mustafa di era kontemporer, 


c. Menguraikan dan menganalisa pemahaman hadis Ali 
Mustafa terkait masalah sosial dan politik dengan 
situasi sosial dan politik yang berkembang di era 
kontemporer. Dalam hal ini, pemahaman Ali Mustafa 
juga dibandingkan dengan pemahaman tokoh lain. 


6. Menyimpulkan hasil penelitian. 


Teori analisis data dengan pemahaman hadis tekstual dan 
kontekstual"? digunakan untuk menghasilkan informasi seputar 
pemahaman hadis ulama Nusantara yang dapat memberikan 
gambaran tentang corak pemahaman yang digunakan dalam 
memahami hadis antara tekstual atau kontekstual. Teori Literal 
Kanada yang dipopulerkan Northrop Frye juga menjadi 
perangkat pendekatan yang dgunakan penelitian ini untuk 
mengukur bagaimana pola pemilihan hadis dalam menjawab 
permasalahan yang ada dengan simbol kata-kata yang terdapat 
dalam teks hadis tersebut. Teori pemahaman hadis secara 
tekstual dan kontekstual ini yang akan menggambarkan peran 
nalar yang digunakan oleh ahli hadis Nusantara dalam 
memahami hadis yang turun di wilayah Arab untuk diterapkan di 
wilayah Nusantara. Teori pengaruh sosial yang juga disebut 


19 Pendekatan tekstual adalah proses memahami hadis yang cenderung fokus pada data 
riwayat dengan penekanan pada gramatika bahasa dan pola pikir episteme bayani. 
Adapun pendekatan kontekstual adalah proses memahami hadis dalam bentuk 
perkataan, perbuatan, dan keterangan berdasarkan situasi dan kondisi ketika hadis itu 
ditampilkan. Suryadi, “Rekonstruksi Metodologi Pemahaman Hadis”, dalam Ilyas 
dan Suryadi, Bunga Rampai Wacana Studi Hadis Kontemporer (Yogyakarta: Tiara 
Wacana, 2002). 


Dr. Fatihunnada, Lc., M.A. 


interaksionisme simbolik untuk menganalisa pengaruh kondisi 
soisal dan politik di Indonesia terhadap pemikiran Ali Mustafa 
dalam memahami hadis sebagai respons untuk menjawab 
persoalan sosial dan politik yang berkembang di Indoensia. 


Penelitian ini juga akan menggunaka alat bantu pendekatan 
sejarah (Historical Approach) untuk mendapatkan penjelasan 
tentang riwayat hidup dan latar belakang aktivitas intelektual Ali 
Mustafa, sehingga akan tampak lebih jelas kondisi sosio historis 
dan sosio intelektual yang melingkupi suasana kehidupan Ali 
Mustafa.!2 


120 Pendekatan sosio historis adalah bentuk analisa kritis rekaman dan peninggalan masa 
lalu, merekonstruksi yang imajinatif masa lampau berdasarkan data yang diperoleh. 
Lihat, Louis Gottschak, Understanding History A Primer of Historical Method, 
terjemahan Nugroho Notosusanto (Jakarta: UI Press, 1983), 32. Lihat juga, 
Muhammad Nazir, Metode Penelitian (Jakarta: Ghalia Indonesia, 1988), 56-57. 
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'“A. Sejarah Hadis Indonesia 


Kehadiran ahli hadis di Nusantara belum dapat diidentifikasi 
sejak abad ke-13 seiring masuknya Islam di Nusantara. Hal ini 
bisa dipersepsikan karena beberapa faktor sebagai berikut: 


Pertama, fokus kajian Islam di pesantren pada masa ini 
hanya kitab fikih, bahasa, ushuluddin, tasawuf dan tafsir,' 
sedangkan kitab Sahth al-Bukhari hanya menjadi bacaan kiai.'? 
Hal seperti ini tidak mendorong munculnya tokoh terkemuka di 
bidang hadis, karena kompleksitas permasalahan yang dihadapi 
tidak banyak direspons dengan karya monumental. 


Kedua, interaksi Nusantara dan Haramain pada awal 
masuknya Islam di Nusantara masih dalam tahapan kerjasama 
perdagangan. Kapal-kapal Arab dan Persia yang membawa 


Van den Berg dalam Karel A. Steenbrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di 
Indonesia Abad 19, (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 155-157. 

Martin van Bruinessen, Kitab Kuning Pesantren dan Tarekat, Tradisi-Tradisi Islam 
di Indonesia (Bandung: Mizan, 1999), 29. 
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dagangan ke Cina menjadikan Nusantara sebagai tempat transit, 
sehingga interaksi keagamaan yang terjadi tidak terlihat secara 
signifikan.'? Setelah itu, pada abad ke-12 hingga abad ke-15, 
ekspansi pelaut muslim dan para sufi asal Timur Tengah semakin 
memperluas ke wilayah Nusantara.!? Para sufi Timur Tengah 
menyebarkan ajaran sufi kepada masyarakat muslim Nusantara, 
sehingga melahirkan tokoh-tokoh sufi Nusantara dengan 
berbagai tarekat lebih kuat dibanding tokoh hadis. 


Ketiga, karya ulama Nusantara pada masa awal Islam hanya 
dapat diklasifikasikan pada lima bidang, pertama, cerita yang 
diambil dari ayat Al-Our'an: kedua, cerita tentang Nabi 
Muhammad: ketiga, cerita tentang sahabat dan orang-orang yang 
hidup pada masa Nabi, keempat, cerita tentang para pahlawan 
Islam: dan kelima, karya yang membahas bidang agidah, fikih, 
dan tasawuf.'? Hal ini menggambarkan bahwa karya hadis 
sebagai kajian bidang tertentu belum muncul pada awal Islam di 
Nusantara, kajian hadis masih menjadi bagian dari kajian fikih 
dan sebagainya. 


Oman Fathurrahman menegaskan bahwa ketokohan ahli 
hadis pertama kali di Nusantara dimulai pada abad ke-17 dari 
seorang ahli hadis bernama Nuruddin al-Raniri (W. 1658 M.) 
melalui karyanya Hidayat al-Habib al-Targhib wa-al-Tarhib, 
yang memuat 831 buah hadis dari berbagai kitab utama hadis, 
seperti kitab Sahih al-Bukhari, Muslim, al-Tirmidhi, dan lain- 
lain. Selain itu, al-Raniri juga memiliki karya di bidang hadis 
seperti al-Fawa 'id al-Bahiyah dan Mukhtasar Sahih al-Tirmidhi. 
126 Hal ini didorong oleh arus gagasan modenisasi/pembaharuan 


Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVIHI (Bandung: Mizan, 1998), 54-58. 

Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVIII, 45. 

125 R, Roovlink, Encyclopedia of Islam (Leiden: E.J. Brill, t.t.), 1230-1235. 

12 Oman Fathurrahman, “The Roots of the Writing Tradition of Hadith Works in 
Nusantara: Hidayat al-Habib by Niir al-Din al-Rantri,” Studi Islamika Indonesian 
Journal for Islamic Studies 19.1 (2012). 


Y, 


Islam di Indonesia.'? 


Azyumardi Azra juga menyebutkan 
Nuruddin al-Raniri sebagai sakah satu dari tiga tokoh hadis 
Nusantara menjadi perintis gerakan pembaharuan Islam di 
Nusantara pada abad ke-17 bersama dengan Abdurrauf as- 
Singkili dan Muhammad Yisuf al-Magassari (1626—1699 
M).?8 Ketiga tokoh ini adalah akar hubungan intelektual 
keislaman Nusantara dengan Haramain setelah mereka bermukim 
di Haramin dan beberapa wilayah lain di Timur Tengah. 


Abdurrauf as-Singkili (1615-1693 M.) yang hidup semasa 
dengan Nuruddin al-Raniri juga dianggap sebagai tokoh hadis 
Nusantara dengan beberapa karya yang dihadirkan, seperti Sharh 
Latif “ala Arba'in Hadith li al-Imam al-Nawawi yang ditulis 
untuk menjelaskan 40 hadis dalam kitab al-Arba'in al- 
Nawawiyah dan al-Mawa 'iz al-Badi'ah yang berisikan sejumlah 
hadis Oudsi tentang masalah akidah yang dikutip dari kitab-kitab 
hadis primer.!? 


Diantara faktor yang mendorong kelahiran tokoh hadis 
Nusantara abad ke-17 adalah hubungan antara Nusantara dan 
Haramain yang lebih baik, tidak sekedar perdagangan seperti 
abad-abad sebelumnya. Hubungan tersebut sudah mengarah pada 
penyebarluasan paham keagamaan dari Haramain ke Nusantara 
yang ditandai dengan hadirnya para pelajar Nusantara ke tanah 
Haramain untuk mengkaji ajaran agama Islam.'" 


Tingkat rasionalitas yang dihadirkan pada abad ini adalah 
penterjemahan dan penjelasan hadis dalam bahasa Melayu untuk 
menyesuaikan kemampuan masyarakat muslim Melayu yang 


19 Syamsul Huda, “Perkembangan Penulisan Kitab Hadis Pada Pusat Kajian Islam di 


Nusantara Pada Abad XVII,” Jurnal Penelitian UNIB 7.2 (2001), 115. 
Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVIII (Bandung: Mizan, 1998), 201-263. 

129 Oman Fathurrahman, Naskah Ali Hasimy Aceh (Jakarta: PPIM Pusat Penelitian dan 
Pengkajian Masyarakat, Yayasan Pendidikan dan Museum Ali Hasjmy Banda Aceh, 
MANASSA Masyarakat Komunitas Nusantara, C-DATS Centre for Documentation 
and Area-Transcultural Studies, dan TUFS Tokyo University of Foreign Studies, 
2007), 22. 

Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVII, 197. 
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terbatas dalam bahasa Arab dan pembentukan karakter 
masyarakat berdasarkan hadis Nabi.''! Melalui kemampuan 
untuk membumikan hadis Nabi di masyarakat Melayu dengan 
bahasa Melayu, tokoh hadis Nusantara abad ke-17, Abdurrauf as- 
Singkili dalam Sharh Latif 'ala Arba'in Hadith li al-Imam al- 
Nawawi telah membuktikan tingkat rasionalitasnya terhadap 
pemahaman hadis, meskipun baru pada tahap pengalih-bahasaan 
dan penjelasan terkait norma umum dalam hadis Nabi. hal ini 
dilakukan untuk menyesuaikan tingkat religiusitas masyarakat 
muslim Nusantara saat itu. Dalam pendahuluan karyanya, 
Abdurrauf as-Singkili menyebutkan bahwa: “saya menulis karya 
ini dalam bahasa Melayu Sumatra, sehingga masyarakat penutur 
bahasa Melayu dapat memahami hadis dengan baik”.!? 


Ketokohan Nuruddin al-Raniri dan Abdurrauf as-Singkili 
sebetulnya lebih dikenal dalam bidang tasawuf berdasarekan 
paradigma pemetaan keilmuan, akan tetapi para peneliti 
kemudian tidak sepakat untuk mengkotakkan ketokohan 
keduanya pada satu bidang saja, karena keduanya juga sangat 
menguasai bidang kajian hadis. 


Pada abad ke-18, tradisi kajian hadis dilanjutkan oleh Abdus 
Samad al-Palimbani (1704-1789 M.) dengan menghasilkan karya 
di bidang tasawuf dengan banyak mengutip dan menjelaskan 
hadis yang terkait pembahasannya, seperti kitab Hidayat al- 
Salikim ft Suluk Masalik al-Muttagin yang membahas tentang 
bidang ilmu tasawuf dengan nuansa kandungan kajian hadis 
sejumlah 91 hadis. Kitab ini berhasil memberikan perubahan 
pola pikir masyarakat Minang terhadap beberapa mitos seperti 


81 Latifah Abdul Majid, dkk, “Hadith Written in Early Islam in Malay Region,” Journal 
Advances in Natural and Applied Sciences 6.3 (2012), 474. 

82 “Abd al-Rauf al-Sinkilt, Sharh Latif “ala Arba'in Hadith li al-Imam al-Nawawi 
(Malaysia: Malay Manuscript Centre of National Library of Malaysia. Folio, MS 

1314), 204. 


mimpi buruk dengan menghadirkan dalil hadis dan 


penjelasannya. 


Tingkat rasionalitas kajian hadis pada abad ke-18 ini terlihat 
sudah mulai berkembang dengan penjelasan hadis yang 
bernuansakan living hadith, sehingga mampu memberikan 
pengaruh terhadap gaya hidup dan budaya masyarakat setempat. 
Meski demikian, ketokohan Abdus Samad al-Palimbani tidak 
berbeda dengan pendahulunya, yaitu pada bidang kajian ilmu 
tasawuf, akan tetapi kemampuan Abdus Samad al-Palimbani 
dalam menghadirkan hadis pada kajian tasawuf membuktikan 
bahwa al-Palimbani adalah ahli hadis, meskipun tidak semua 
hadis yang dikutipkan merupakan hadis sahih atau hasan, 
terdapat pula hadis daif dan palsu." 


Pada abad ke-19, Nawawi al-Bantani (1813-1879 M.) 
memulai terobosan baru dalam pengkajian hadis di Indonesia 
dengan karyanya Tangih al-Oawl al-Hathith fi Sharh Lubab al- 
Hadith yang merupakan penjelasan terhadap kitab hadis Lubab 
al-Hadith karya Jalaluddin Suyuthi dengan memaparkan nama 
para perawi hadis, sanad hadis, status hadis, dan penjelasan 
lengkap seluruh haids. Nawawi Banten memberikan penilaian 
status hadis dengan menyebutkan bahwa dari 400 hadis yang 
dibagi menjadi 40 bab dengan kandungan 10 hadis pada setiap 
bab yang terdapat dalam kitab Lubab al-Hadith karya al-Suyiti, 
beberapa di antaranya tergolong hadis yang lemah (daif), akan 
tetapi berpendapat bahwa hadis daif bisa diamalkan sebagai 
Fada'il al-A“mal dengan bepedoman pada pendapat Ibn Hajar al- 
“Asgalani dan al-Nawawi. 8? 


138 Sulaiman Mohammad Nur, “Hidayat Al-Salikin, Analisa Hadis dalam 
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34 Akhmad Sagir, “Hadis-hadis dalam kitab Hidayah al-Salikin, Kajian Sanad dan 
Matan,” Jurnal ilmu-Ilmu al-Our'an dan Hadis 16.1 (2015). 
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Tingkat rasionalitas kajian hadis pada abad ke-19 sudah 
mulai pada kajian sanad dan perawi hadis. Ini semakin 
menunjukan perkembangan kajian hadis di Nusantara pada era 
tersebut. Para tokoh hadis sudah memberikan pengenalan kepada 
masyarakat pentingnya jalur periwayatan dalam hadis untuk 
menentukan status dan kelayakan hadis. Selain itu, standarisasi 
terhadap pengamalan hadis daif merupakan indikasi rasionalitas. 
Nawawi Banten tidak gegabah dalam mendasarkan amalan 
kepada sebuah hadis, tetapi melakukan pengkajian terlebih 
dahulu tentang status dan kemungkinan pengamalan hadis 
tersebut. Kepakaran Nawawi Banten tidak bisa diidentikan pada 
satu bidang keilmuan, karena karya-karyanya berbicara masalah 
fikih, tafsir, hadis, tasawuf, dan lain sebagainya. Oleh karena itu, 
Nawawi Banten dianggap sebagai seorang ahli hadis berdasarkan 
karya di bidang hadis dengan tingkat kajian yang tinggi di bidang 
hadis. 

Pada abad ke-20, menjadi awal masa keemasan kajian hadis 
di Nusantara atau Indonesia dengan munculnya banyak tokoh 
seperti Muhammad Mahfuz Termas (1868-1920 M.), 
Muhammad Hasyim Asy'ari (1875-1947 M.), Ahmad Surkati 
(1874-1943 M.), Kasyful Anwar (1886-1940 M.), Ahmad Hassan 
(1887-1958 M.), Munawwir Khalil (1908-1960 M.), Muhammad 
Hasbi Ash-Shiddiegy (1904-1975 M.), Muhammad Syuhudi 
Isma'il (1943-1998 M.), dan Muhammad Muhadjirin Amsar 
(1924-2002 M.). Hal ini dipengaruhi oleh berkembangnya 
paradigma berpikir yang berlandaskan slogan “Kembali kepada 
Al-Our'an dan Hadis”.8 


Mahfuz Termas adalah seorang ulama hadis Nusantara 


pertama yang meraih gelar formal sebagai seorang ahli hadis 
(Muhaddith) dari tanah Haramain, bahkan ditunjuk untuk 


https://www.republika.co.id/berita//no-channel/09/09/13/76093--i-tangih-al-gawl-al- 
hatsits-i- 
86 Agung Danarto, Kajian Hadis di Indonesia Tahun 1900-1945 (Tela'ah terhadap 
Pemikiran Beberapa Ulama tentang Hadis) (Yogyakarta: Proyek Perguruan Tinggi 
Islam, IAIN Sunan Kalijaga, 2000), 8. 


menjadi dewan pengajar kajian Sahih al-Bukhari di Masjid 
Haram.'' Mahfuz Termas memiliki karya yang sangat terkenal 
di bidang hadis, yaitu al-Khil 'ah al-Fikriyah bi Sharh al-Minhah 
al-Khayriyah yang menjelaskan kitab al-Arba In al-Nawawiyah, 
seperti pendahulunya Abdurrauf as-Singkili. 


Karakteristik kitab ini adalah pencantuman Sanad “Ali 
terhadap seluruh hadis kitab al-Arba'in al-Nawawiyah yang 
semakin menegaskan posisi Mahfuz Termas sebagai ahli hadis 
dengan mata rantai sanad unggul.''8 Konten penjelasan hadis 
yang dihadirkan juga memiliki kedalaman dan detail pembahasan 
yang belum dihadirkan oleh Abdurrauf as-Singkili, dengan 
nuansa kajian kebahasaan, tasawuf, dan fikih. Tidak hanya 
menulis penjelasan kitab al-Arba In al-Nawawiyah, Mahfuz 
Termas juga menulis karya kitab al-Arba'in dengan pilihan 
haids-hadis dari kitab-kitab hadis yang populer, khususnya al- 
Kutub al-Sittah. Secara garis besar, Mahfuz Termas mengambil 
hadis pertama dan terakhir dari al-Kutub al-Sittah, ditambah 
dengan kutipan beberapa hadis dari kitab Muwatta' Malik dan 
Thulathiyyat al-Bukhart. "” 


Muhammad Hasyim Asy'ari (1871-1947 M.) merupakan 
murid dari Mahfuz Termas (1868-1920 M.) yang hapal 7275 
hadis dalam Sahih al-Bukhari dan membuka kajian hadis Sahih 
al-Bukhari di Jawa Timur. Karyanya di bidang hadis adalah 
Arba'in Hadith tata'allag bi Mabadi' Jam'iyyat Nahdat al- 
Ulama' yang merupakan kumpulan 40 hadis pedoman warga 
NU. Karya lainnya di bidang hadis tidak memiliki spesifikasi 


ai Muhajirin, Transmisi Hadis di Nusantara: Peran Ulama Hadis Nusantara 
Muhammad Mahfuz al-Tarmasi (Jakarta: Disertasi Sekolah Pascasarjana UIN Syarif 
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kajian hadis, tetapi terkait dengan bidang keilmuan Islam lainnya 
seperti kitab al-Nur al-Mubin fi Mahabbat Sayyid al-Mursalin 
yang membahas tentang sejarah Nabi dengan muatan kutipan 
hadis, Risalat Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah yang membahas 
masalah akidah Ahlussunnah Waljamaah berdasarkan hadis, dan 
karya lainnya.“ 


Muhammad Syuhudi Ismail (1943-1995 M.) adalah tokoh 
hadis Indonesia yang populer di kalangan akademisi perguruan 
tinggi Indonesia, berkat karya dan pemikirannya di bidang hadis. 
Di antara karyanya adalah disertasi yang berjudul “Kaidah 
Keshahihan Sanad Hadis: Telaah Kritis dengan Pendekatan 
Ilmu Sejarah”. Disertasi ini sudah tersebar di berbagai negara 
lain, seperti Kanada, Amerika Serikat, Jepang, dan beberapa 
negara Eropa.'"' Selain itu, Syuhudi Ismail juga memiliki karya 
dalam pemahaman hadis yaitu Hadis Nabi yang Tekstual dan 
Kontekstual: Telaah Ma'ani al-Hadith tentang Ajaran Islam 
yang Universal, Temporal, dan Lokal. 


Dalam karya ini, Syuhudi Ismail menjelaskan bahwa 
sebagian teks hadis Nabi memiliki petunjuk tekstual untuk 
dipahami secara tekstual saja seperti yang berhubungan dengan 
masalah akidah, ibadah, atau hukum, sebagian yang lain 
memiliki petunjuk kontekstual untuk dipahami dengan baik dan 
tepat secara kontekstual seperti yang berhubungan dengan 
masalah sosial dan politik, dan sebagian yang lainnya memiliki 
petunjuk tekstual dan kontekstual secara bersamaan, sehingga 
harus dipahami dari dua sisi tekstual dan kontekstual yang 
menunjukkan bahwa ajaran Islam bersifat universal, temporal, 
dan lokal. 4? 


MO Muhammad Ishomuddin Hadzig, Irshad al-Sart ft Jam" Musannafat al-Shaykh 
Hashim Asy ari (Jombang: al-Maktabah al-Sururgyah, t.t.). 
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Muhammad Muhadjirin Amsar (1924-2002 M.) adalah 
tokoh Betawi yang juga mengenyam pendidikan keislaman di 
tanah Haramain karena kondisi politik di Indonesia pada masa 
penjajahan tidak memungkinkannya mengembangkan dakwah di 
Indonesia. Salah satu karya dan kontribusi Muhadjirin Amsar 
terhadap kajian hadis di Indonesia adalah kitab Misbah al-Zalam 
Sharh Buliig al-Maram min Adillat al-Ahkam yang terdiri dari 8 
jilid. Kitab ini menjelaskan hadis-hadis seputar fikih Islam dari 
kitab Bulug al-Maram karya Ibn Hajar al-“Asgalani yang terdiri 
dari 16 judul besar, 76 judul sub-bab, dan 1597 hadis. Dalam 
menjelaskan hadis, Muhadjirin Amsar merujuk pada semua kitab 
Sharh al-Kutub al-Sittah dengan penyajian penjelasan singkat 
takhrij dan status hadis, pengenalan sedikit tentang beberapa 
perawi sahabat, penjelasan hadis dari segi bahasa, fikih, dan 
budaya. Dalam kitab ini, Muhadjirin Amsar juga mengangkat 
kasus fenomena masyarakat muslim Indonesia (khususnya 
Jakarta) yang menjalankan ritual majlis tahlil dengan 
pemahaman yang memperhatikan konteks sosial. 4 


Di antara kontribusi terbesar Muhadjirin Amsar adalah 
menghidupkan kajian Mukhtalif al-Hadith di Indonesia melalui 
kitab tersebut. Dari 54 pembahasan hadis yang disinyalir saling 
bertentangan, Muhadjirin Amsar menggunakan metode al-Jam 
sebanyak 27, al-Naskh, 3, al-Tarjih, 17, dan al-Tawagguf, 7 


Karakteristik kitab Sharh al-Hadith di Indonesia pada abad 
ke-20 sudah menunjukkan rasionalitas pemahaman dan 
pengkajian hadis yang sangat signifikan, dengan ditandai 
kemunculan karya-karya Nusantara di bidang kajian penjelasan 


Pemetaan dan Analisis Ganeologi (Jakarta: Disertasi Sekolah Pascasarjana UIN 
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43 Muhammad Muhijirin Amsar al-Dari Bikasi, Misbah al-Zalam Sharh Bulig al- 
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hadis yang tidak sekedar normatif, tetapi juga dikuatkan dengan 
nuansa konteks sosial masyarakat muslim Indonesia. Selain itu, 
hadirnya beberapa karya kitab hadis al-Arbain juga menunjukkan 
bahwa ahli hadis Indonesia dapat melahirkan karya yang setara 
dengan ahli hadis dari negara Arab. 


Metode pemilihan hadis al-Arba In ini juga sangat rasional 
dengan kebutuhan kajian dan keunikan pengutipan. Selanjutnya, 
muncul juga nuansa baru dalam bidang kajian hadis, dengan 
memasuki area Mukhtalif al-Hadith, area yang sangat rumit, area 
yang dianggap sebagai puncak keluhuran seorang ahli hadis dan 
tolak ukur tingkat rasionalitas pemahaman hadis. Ahli hadis 
Indonesia telah berhasil menunjukkan bahwa ulama Nusantara 
juga bisa berkontribusi dalam mengembangkan kajian keislaman. 
Tokoh-tokoh yang hadir pada abad ke-20 tidak seluruhnya 
identik dengan kebidangan hadis, hanya Muhammad Yasin al- 
Fadani dan Muhammad Syuhudi Ismail yang memang memiliki 
konsentrasi hadis. Tokoh lainnya lebih dikenal sebagai tokoh 
organisasi masyarakat keagamaan seperti Muhammad Hasyim 
Asy'ari, Ahmad Hassan, dan Ahmad Sukarti, atau tokoh fikih 
seperti Nawawi al-Bantani dan Muhadjirin Amsar. Hal seperti 
itu, sekali lagi tidak mempengaruhi ketokohan mereka semua 
dalam bidang hadis. 


Pada abad ke-21, kemunculan tokoh hadis Indonesia 
semakin semarak. Para tokoh ini lahir dari persinggungan budaya 
intelektual Indonesia dengan Timur Tengah atau Barat yang 
belum banyak didapatkan pada periode sebelum abad ini. Di 
antara tokoh tersebut adalah Ali Mustafa Yagub (1952-2016 M.), 
Said Agil Husin Al-Munawar, Ahmad Lutfi Fathullah (1962- 
2021 M.), dan Kamaruddin Amin. 

Kamaruddin Amin termasuk tokoh yang terpengaruh dengan 
intelektual Barat, karena pengalam Pendidikan yang dimiliki di 
Program Magister (S2) Universitate te Leiden, Belanda dan 
Program Doktor (S3) Rheinischen Friedricdh  Wlhems 


Universitaet Bonn, Jerman.“$ Karya yang dihadirkan Kamarudin 
banyak berbicara seputar kajian sanad hadis, termasuk 
pentingnya mendeteksi varian matan hadis untuk mendapatkan 
gambaran yang komperhensif terhadap satu hadis. Proses 
rekonstruksi hadis harus dilakukan kembali saat ini karena salah 
satu faktor ketidak-percayaan orientalis atau internal Islam 
terhadap hadis bukan sekedar pada aspek keimanan semata, 
tetapi pada aspek otentisitas hadis. Kritik otentisitas hadis yang 
telah dibangun oleh ulama klasik belum memberi jawaban 
meyakinkan terhadap keraguan itu, sehingga perlu dilakukan 
pembaharuan metode kritik hadis. Oleh karena itu, penelitian 
terhadap varian teks hadis yang sama atau berhubungan dengan 
penanggalan/periodesasi harus dilakukan sebagai sebuah upaya 
rekonstruksi hadis. 


Rasionalitas kajian hadis Kamaruddin sangat jelas dalam 
upayanya mendorong rekonstruksi hadis yang dipengaruhi oleh 
persentuhan budaya intelektual Barat. Kajian hadis sudah harus 
mulai melangkah jauh ke depan dan tidak berfokus pada 
penjelasan dan pemahaman normatif yang telah banyak 
dihadirkan oleh ulama klasik. Kamaruddin adalah seorang tokoh 
hadis secara akademik formal dan non-formal. 


Said Agil Husin Al-Munawar termasuk tokoh yang 
terpengaruh dengan intelektual Timur Tengah, karena 
pengalaman Pendidikan yang dimiliki di Program Sarjana (S1) 
Univeritas Islam Madinah, Program Magister (S2) Universitas 
Ummul Ouro Makkah, dan Program Doktor (S3) Universitas 
Ummul Gura Makkah, 8 Salah satu karya di bidang hadis adalah 
Studi Kritis Hadis Nabi Pendekatan Sosio Historis Kontekstual 
yang menggambarkan pemikirannya tentang pentingnya Asbab 
al-Wurud untuk menghindari  kesalah-pahaman dalam 
menangkap pesan substantif teks hadis. Adapun hadis yang tidak 
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ditemukan keterangan Asbab al-Wurid, maka menggunakan 
pendekatan historis, sosiologis, antropologis, atau psikologis 
sebagai teori memahami teks hadis. Hal ini didasari pada asumsi 
bahwa Nabi mengucapkan dan melakukan sesuatu sebagai 
sebuah respons atau tanggapan terhadap kejadian yang ada di 
sekitar, sehingga semua hadis memiliki korelasi erat dengan 
problem histori-kultural saat itu. 4? 


Rasionalitas Said Agil Al-Munawar dalam memahami hadis 
adalah bagaimana sebuah hadis lahir dari sebuah kondisi sejarah, 
sosial, dan budaya pada masanya. Oleh karena itu, teks hadis 
sendiri tidak bisa memberi gambaran utuh terhadap substansi 
hadis, karena teks hanya simbol lisan dari bangunan besar yang 
membentuknya. Kepakarannya secara akademisi bukan pada 
bidang kajian hadis, melainkan pada kajian ushul fikih. 


Ali Mustafa (1952-2016 M.) juga termasuk tokoh yang 
terpengaruh dengan Timur Tengah karena pengalaman akademik 
di Program Studi Sarjana (S1) Universitas Islam Imam 
Muhammad bin Saud, Riyadh, Arab Saudi, Program Magister 
(S2) Universitas King Saud, Riyadh, dan Program Doktor (S3) 
Universitas Nizamia, Hyderabad, India. 5 


49 Said Agil Husin al-Munawar, Asbabul Wuriid: Studi Kritis Hadis Nabi, Pendekatan 
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29 A. Kelahiran 


Ali Mustafa lahir pada tanggal 2 Maret tahun 1952 di desa 
Kemiri, Kecamatan Subah, Kabupaten Batang, Jawa Tengah. 
Ayahnya bernama Yagub yang menjadi tokoh penceramah 
terkemuka pada saat itu, sekaligus imam di beberapa masjid Jawa 
Tengah. Ibunya bernama Zulaikha yang menjadi seorang ibu 
rumah tangga dan ustadzah. Beliau adalah anak kelima dari 8 
bersaudara. Beliau menikah dengan Ulfah Uswatun Hasanah 
yang melahirkan putera semata wayang bernama Ziaul Haramain 
Ali Mustafa. 
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Pada tingkat dasar (sekitar tahun 1957-1963 M.), Ali 
Mustafa mengenyam pendidikan di Sekolah Dasar di desa 
kelahirannya, Kemiri, sampai berlanjut pada tingkat sekolah 
menengah ke atas (1963-1966 M.) Beliau memiliki keinginan 
untuk melanjutkan belajar di sekolah umum, tetapi tidak ayahnya 
mengarahkan untuk melanjutkan belajar di pondok pesantren. 
Hal ini menunjukan kecerdasannya sejak kecil untuk dapat 
merencanakan dan memilih tahapan belajarnya sejak dini. 


Sebelum abad ke-20, kurikulum yang digunakan pondok 
pesantren adalah berbasis kajian Islam tanpa mengakomodir 
kurikulum ilmu sains,'”?2 akan tetapi pada tahun 1930 M., 
pesantren mengadopsi sistem kurikulum negara setelah 
pemerintah mempromosikan sistem pendidikan yang fokus 
mengkaji ilmu sains, matematika, dan mata pelajaran sekuler 
lainnya.53 Pada tahun 1970 M., pesantren telah menemukan 
bentuk kurikulum baru untuk menghadapi globalisasi. 


Pada tahun 1966-1969 M., Beliau memulai menjadi santri di 
pondok pesantren Seblak Jombang pada tingkat tsanawiyah. 
Setelah itu, melanjutkan belajar ilmu agama (kitab kuning)" di 
pondok pesantren Tebuireng Jombang yang masih berdekatan 
dengan Seblak pada tahun 1969-1971 M.. Setelah menyelesaikan 
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State University: Disertasi Arizona State University, 1997). 

Kitab Kuning adalah istilah untuk kitab-kitab di bidang ilmu agama seperti fikih, 
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Pesantren dan Tarekat (Bandung: Mizan, 1999), 142. 
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sekolah tingkat menengah di pondok pesantren, melanjutkan 
tahapan belajar pada Universitas Hasyim Asy'ari Jombang 
dengan program studi Syariah pada tahun 1972-1976 M..!6 


Pada saat menjadi santri di Tebuireng, Tebuireng telah 
mengalami revisi kurikulum dengan masuknya pelajaran bahasa 
Belanda, sejarah, geografi, dan matematika sebagai adaptasi 
sistem madrasah yang distandarisasi pemerintah. Ini menandakan 
pesantren telah membuka diri terhadap dunia luar dan 
menyiapkan lulusannya sebagai seorang ulama intelektual, yaitu 
sosok yang mendalami bidang keagamaan dan memahami 
keilmuan sosial. Selain kemampuan dalam memahami teks 
buku/kitab, santri juga dibekali dengan kemampuan 
mempraktekkan potensi diri dalam kegiatan ekstra-kurikuler.'” 
Perpindahan Ali Mustafa dari pondok pesantren Seblak menuju 
Tebuireng tidak banyak mempengaruhi bangunan keilmuannya, 
karena kedua pesantren tersebut memiliki geneologi keilmuan 
yang sama dan memiliki hubungan yang harmonis, bahkan 
terikat dalam hubungan kekeluargaan.'” 


Pengalaman intelektual ini yang membentuk karakter 
keilmuan Ali Mustafa dengan pendalaman ilmu bahasa Arab 
secara gramatikal dan ilmu hadis secara fundamental, sehingga 
pada perjalanan berikutnya melanjutkan studi ke negeri Arab. 
Hal ini juga yang membentuk karakter ideologi Ali Musafa untuk 
berpegang pada akidah Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah yang 
dipelopori oleh NU sebagai basis terbesar organisasi 
kemasyarakatan Islam di Indonesia dan berhaluan moderat untuk 
mencegah gerakan radikal di Indonesai.'?? Pemikirannya yang 
moderat tidak terlepas dari pengalamannya mengkaji Islam di 
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pondok pesantren. Corak sistem dan tradisi sosial yang khas 
dengan menganut teologi Ash'ariyah dan Maturidryah yang 
dilengkapi dengan mazhab fikih al-Shafi Tyah menjadikan Islam 
yang dipedomani NU mampu terbuka terhadap setiap gagasan 
dan tidak inklusif.!9 


Pada tahun 1976-1980 M., Ali Mustafa mendapatkan 
kesempatan untuk melanjutkan studi pada jenjang perguruan 
tinggi sarjana (S1) degan memilih fakultas Syariah beasiswa dari 
Universitas Islam Imam Muhammad bin Saud, Riyadh, Arab 
Saudi.'! Selanjutnya pada tahun 1980-1985 M., beliau 
melanjutkan studi pada program pascasarjana magister (S2) 
dengan konsentrasi tafsir hadis di Universitas King Saud Riyadh, 
Arab Saudi dengan karya ilmiah tesis kajian tafsir. Pada tahun 
2005-2008, beliau melanjutkan pendidikan pada program 
doktoral (S3) di di Universitas Nizamia, Hyderabad, India 
dengan konsentrasi Syariah/Hukum Islam dan karya ilmiah 
berjudul Ma ayir al-Halal wa al-Haram fi al-At 'imah wa al- 
Ashribah wa al-Adwiyah wa al-Mustakhd rat al-Tajmiliyah “ala 
Daw' al-Kitab wa al-Sunnah.'? 


Sebelum itu, pada tahun 1998, beliau dikukuhkan sebagai 
Guru Besar Madya Ilmu Hadis Institut Ilmu Al Our'an (1IO) 
Jakarta. Beliau menyampaikan orasi ilmiah di hadapan anggota 
senat IIO Jakarta dengan rektor Prof. KH. Ibrahim Hosen, LML 
(1917-2001). 
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Setelah gerakan puritan Arab berhasil dilakukan oleh 
Muhammad ibn “Abd al-Wahhab (1115-1206 H./1703-1792 M.) 
pada abad ke-18, pemerintah Arab Saudi yang dipimpin oleh 
Muhammad ibn Sa'ud (1710-1765) yang baru didirikan pada 
tahun 1818 dan baru diresmikan dengan nama Kerajaan Arab 
Saudi pada tahun 1932 M. telah berhasil merubah wajah 
keislaman di Arab Saudi dengan corak puritan.'5 Selanjutnya 
pada abad ke-20, nuansa akademik di Arab Saudi yang kental 
dengan ideologi puritan dan salafi yang memang memiliki misi 
untuk menyebarluaskan ideologi salafi ke berbagai negara 
dengan cara menarik perhatian muslim dunia untuk mendalami 
ilmu agama di Saudi dengan cara mendirikan beberapa 
universitas seperti Universitas Islam Madinah yang memberikan 
beasiswa studi (fullbright) kepada mahasiswa asing dan 
menanamkan ideologi wahabi dalam silabus perkuliahan. 
Pemerintah Arab Saudi telah melakikan investasi penyebaran 
ideologi wahabi dalam Lembaga Pendidikan universitas Islam 
Madinah sebesar ratusan juta dolar Amerika.'? Selain Lembaga 
Pendidikan, ideologi wahabi juga disebarluaskan dengan 
beberapa organisasi seperti The Islamic International Relief 
Organization (IIRO), The Al-Haramain Foundation, the Medical 
Emergency Relief Charity (MEIRC), dan The World Assembly 
of Muslim Youth (WAMY) dengan kucuran dana lebih dari 10 
miliar dolar Amerika. Indonesia masuk dalam daftar negara yang 
menerima dana tersebut melalui Jamaah Islamiyah (JI).'58 
Kehadiran al-Albani (1914-1999) dari Damaskus (Suriah) di 
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Arab Saudi sebagai tokoh hadis dan juga pencetus ulang sekte 
Salafi termasuk misi Arab Saudi untuk menyebarkan ideologi 
wahabi sejak tahun 1960. “Abd al-“Aziz ibn “Abd Allah ibn Baz 
(1912-1999 M.) merekomendasikannya untuk mengajar di 
Universitas Islam Madinah. Beliau juga membentuk kelompok 
Jamaah al-Salafiyyah al-Muhtasibah di Madinah untuk 
memberikan kontribusi penyebaran ideologi wahabi ke seluruh 
dunia.!'9 


Kondisi tersebut tidak merubah pemikiran Ali Mustafa 
terhadap kearifan lokal. Ali Yafie (mantan ketua MUI 1998- 
2000) mengatakan bahwa “meskipun Ali Mustafa tercatat 
sebagai alumni Timur Tengah (Arab Saudi) yang sering diklaim 
sebagai daerah stagnan terhadap pemahaman agama dan 
cenderung keras dalam menyikapi fenomena keagamaan, tidak 
membentuk karakter Ali Mustafa sebagai ahli hadis yang 
keras.”!68 Hal ini cukup dipahami bahwa Ali Mustafa datang ke 
Arab Saudi bukan dengan pemahaman yang minim terhadap ilmu 
agama, wawasan keagamaan yang didapatkan dari pondok 
pesantren di Indonesia sudah terlebih dahulu membentuk 
ideologinya. 

Keterpengaruhan pengalaman akademik di Arab Saudi 
tampak dengan sikap moderatnya ketika menghadapi isu 
benturan antara masyarakat muslim Indonesia dengan paham 
puritan salafi. Dalam menyikapi Aswaja (NU) dan Wahabi, 
beliau mencoba mencari titik temu antara keduanya. Beliau tidak 
total sependapat dengan Wahabi yang menjustifikasi budaya 
lokal sebagai perkara bid'ah. Beliau juga tidak sependapat 
dengan klaim Aswaja (NU) yang menuduh bahwa Wahabi adalah 
kelompok neo-muktazilah dengan propaganda pemurnian 


19 Stephane Lacroix, “Between Revolution and Apoliticism: Nasir al-Din al-Albani and 
his Impact on the Shaping of Contemporary Salafism,” dalam Roel Meijer, Global 
Salafism: Islam 's News Religious Movement (New York: Columbia University Press, 
2009), 58-60. 

18 Ulin Nuha Mahfudhon, Biografi Kyai Ali Mustafa Yagub, Meniti Dakwah di Jalan 

Sunnah (Jakarta: Maktabah Darus-Sunnah, 2018), 129. 


Islam.'? Dalam masalah yang terkait isu Aswaja, Wahabi, dan 
hadis, Ali Mustafa memiliki pandangan moderat tentang sikap 
terhadap al-Albani. Beliau tidak sependapat dengan kelompok 
Wahabi yang menegaskan bahwa al-Albani adalah sumber paling 
otoritatif untuk menilai keotetikan hadis. Beliau juga tidak 
sependapat dengan kelompok Aswaja (NU) yang menolak sosok 
al-Albani sebagai rujukan untuk menilai kesahihan hadis. Beliau 
justru berpandangan bahwa sosok al-Albani tidak berbeda 
dengan tokoh-tokoh hadis lainnya, maka menerima penilaian al- 
Albani terhadap kualitas sebuah hadis jika sesuai dengan 
pendapat mayoritas ahli hadis, tetapi menolak ijtihad al-Albani 
jika bersebrangan dengan mayoritas ahli hadis.!” 


Buku Titik Temu Wahabi-NU adalah salah satu bukti bahwa 
Ali Mustafa terpengaruh dengan pemikiran Wahabi-Salafi. Buku 
ini merujuk karya KH. Hasyim Asy'ari sebagai sumber 
pemikiran NU dan merujuk karya Ibn Taymtyah, Ibn al-Gayyim, 
dan Muhammad “Abd al-Wahhab sebagai sumber pemikiran 
Wahabi-Salafi. Ali Mustafa menegaskan bahwa terdapat 20 
persamaan antara NU dan Wahabi dari karya-karya KH. Hasyim 
Asy'ari, Ibn Taymiyah, Ibn al-Gayyim, dan Muhammad “Abd al- 
Wahhab, bahkan Ali Mustafa mengatakan bahwa 90 persen 
ajaran NU sama dengan ajaran Wahabi jika dilihat pada karya- 
karya tokoh NU dan Wahabi klasik. Perbedaan signifikan yang 
terjadi di masa kini diyakini karena tokoh-tokoh Wahabi 
kontemporer tidak dapat memahami pemikiran tokoh Wahabi 
klasik dengan baik. 


Hal ini merupakan gambaran keterpengaruhannya dengan 
ideologi salafi ketika di Arab Saudi, terlebih lagi saat duduk di 
bangku perkuliahan yang dibawakan oleh “Abd al-Aziz Al 
Shaykh dan mengikuti kajian hadis al-Kutub al-Sittah di luar 
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kampus yang disampaikan oleh “Abd al- “Aziz ibn “Abd Allah ibn 
Bas," 


Disebabkan peluang melanjutkan studi pada program 
doktoral tidak ada,'?? maka beliau kembali ke tanah air untuk 
menyebarkan ilmu dan wawasan yang sudah didapatkan. Beliau 
baru melanjutkan studi pada program doktor pada tahun 2005- 
2008 di Universitas Nizamia, Hyderabad, India dengan 
konsentrasi hukum Islam berkat saran gurunya, Muhammad 
Hasan Hitu yang dijalani tidak bersifat resindensial atau belajar 
di kampus, namun melalui komunikasi jarak jauh. Untuk 
memperoleh gelar doktor, Ali Mustafa mempertahankan disertasi 
di hadapan para ulama Timur Tengah di bidang fikih Islam 
dengan judul Kriteria halal-haram untuk pangan, obat dan 
kosmetika dalam perspektif Al-Our'an dan hadis.' 


Secara garis besar, pengalaman akademik formal Ali 
Mustafa sangat beragam dari corak ilmu Bahasa di tingkat 
pesantren, ilmu tafsir di tingkat perguruan tinggi strata 2, dan 
fikih Islam di tingkat strata 3. Keilmuan di bidang hadis 
didapatkan Ali Mustafa dari beberapa guru yang dijumpai di 
tingkat pesantren dan perguruan tinggi. 


FAN 


'”C. Guru-Guru Akar Intelektual 


Di antara guru yang pernah dijumpai di pondok pesantren 
tradisional di Indonesia adalah Idris Kamali (1887-1984 M.) 
dalam ilmu gramatika bahasa Arab, hadis, dan tafsir dengan 
menghapal Nazam al-Alfiyah Ibn Malik, Matn al-Bayginiyah, al- 
Waragat, dan lainnya, Adlan Ali (1900-1990 M.) dalam ilmu 
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akhlag dan lainnya), Shobari dalam ilmu hadis dan lainnya, 
Syansuri Badawi (1918-2000 M.) dalam ilmu hadis dan ushul 
fikih, dan Abdurrahman Wahid/Gus Dur (1940-2009 M.) dalam 
ilmu bahasa Arab dengan kitab Oatr al-Nada." Dari sosok Gus 
Dur, beliau mendapat pelajaran untuk belajar dari budaya yang 
berbeda, termasuk budaya lokal Nusantara yang telah hidup 
sebelum datangnya Islam. Hal ini yang membentuk paradigma 
bahwa meskipun sebuah tradisi tidak memiliki dasar secara 
langsung dari Al-Gur'an dan hadis, tetapi memiliki nilai dasar 
yang terkandung dalam Al-Gur'an dan hadis, maka hal itu dapat 
diterima sebagai prilaku yang baik.'' 

Setelah melanjutkan studi di Arab Saudi, Ali Mustafa 
bertemu dengan guru -guru di biang fikih mazhab Hanbalt dari 
“Abd al-“Aziz Al al-Shaykh, “Abd al-“Aziz ibn “Abd Allah Ibn 
Baz, dan “Abd al- Aziz al-Rabi'ah. 

Di antara guru yang mempengaruhi pemikirannya di Arab 
Saudi juga adalah Muhammad Mustafa al-A“zami (1932-2017 
M.) dan Muhammad Hasan Hitu. A'zami adalah guru besar ilmu 
hadis Universitas King Saud Riyadh yang konsentrasi di bidang 
kajian hadis kontemporer untuk menjawab kritik pemikiran 
orientalis terhadap hadis, sehingga Ali Mustafa terpengaruh dan 
sampai menterjemahkan karya A'zami dalam bukunya Hadis 
Nabawi dan Sejarah Kodifikasinya. Hasan Hitu adalah tokoh 
ulama ushul fikih Islam internasional yang mendorong Ali 
Mustafa untuk melanjutkan studi pada jenjang doktor di 
Universitas Nizamia, Hyderabad, India. Kedua guru ini yang 
kemudian mempengaruhi kepakaran Ali Mustafa di bidang 
hukum Islam (Syariah) dan hadis. Secara akademik formal, Ali 
Mustafa adalah tokoh di bidang syariah, karena gelar tertinggi 
akademik yang diraih adalah doktor bidang fikih Islam, akan 
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tetapi secara akademik non-formal, Ali Mustafa adalah tokoh 
hadis yang sangat populer dengan karya dan pemikirannya, 
bahkan identitasnya sebagai ahli hadis lebih dikenal dibanding 
sebagai ahli fikih. 

Sikap moderat dan toleran tersebut juga tidak lepas dari 
interaksi dengan para tokoh agama Suriah, seperti Muhammad 
Hasan Hitu, Wahbah Mustafa al-Zuhayli (1932-2015 M.), 
Tawfig Ramadan al-Biti, dan Badi" al-Sayyid al-Lahham. Corak 
keislaman dan keberagamaan Suriah yang lebih plural tanpa 
konflik antara kelompok Sunni dan Syiah “Alawiyyah meskipun 
perpindahan kekuasaan dari Salah al-Din al-Bitar dari kalangan 
Sunni ke tangan Hafiz al-Assad, terlebih lagi banyak pengamat 
mengatakan bahwa Bashshar al-Assad telah melakukan reformasi 
politik dan ekonomi melalui gerakan “Manifesto 99” oleh 99 
tokoh terkemuka di Suriah sebagai upaya konsolidasi dan 
persatuan."5 Corak ini telah memberikan pengaruh kepada Ali 
Mustafa untuk mengambil sikap ketika berhadapan dengan 
problematika kompleks di tengah masyarakat. Konflik yang 
terjadi antara kelompok Aswaja (Sunni) dan Syiah bukan karena 
isu keagamaan, tetapi lebih kepada konflik sekteraian, ekonomi, 
politik, dan kekuasaan.' 


Secara khusus keilmuan hadis, Ali Mustafa mengambil akan 
keilmuan sanda dari Syamsul Badawi yang secara khusus 
mengajarkan kitab Sahih Muslim, “Abd al-“Aziz ibn “Abd Allah 
Ibn Baz yang secara umum mengajarkan al-Kutub al-Sittah, dan 
Muhammad Mustafa al-A“zami di bidang kajian ilmu hadis dan 
oerintalis hadis.!'” 
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Ali Mustafa adalah ahli hadis Indonesia yang sangat 
produktif berkarya dalam bidang produktifitas karya tulis atau 
aktifitas pengajaran. Pada tahun 1985, beliau mengawali 
pengajaran di Institut Ilmu Al-Gur'an (IO) Jakarta dengan 
mengampu matakuliah hadis dan ilmu hadis. Pada tahun 1986, 
mengampu matakuliah hadis dan ilmu hadis di Perguruan Tinggi 
Ilmu Al-Gur'an (PTIO) Jakarta. Pada tahun 1987, bergabung 
dengan Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah 
Jakarta sebagai tenaga pengajar matakuliah hadis dan ilmu hadis. 
Pada tahun 1989, menjadi tenaga pengajar di Institut Agama 
Islam Sholahuddin Al-Ayyubi (INISA) Bekasi dan juga 
mengajar di Sekolah Tinggi Ilmu Dakwah (STIDA) Al- 
Hamidiyah Jakarta. Pada tahun 1991, mengajar di Institut Islam 
Darul Rahman (IID) Jakarta dan beberapa perguruan tinggi serta 
Lembaga Pendidikan non-formal lainnya. Pada tahun 1989, 
merintis Lembaga Pendidikan (pesantren) Darussalam di desa 
kelahirannya, Batang, yang kemudian dipimpin oleh kakaknya 
yang bernama Nurul Yagub'” Ja adalah Guru Besar Madya Ilmu 
Hadis Institut Ilmu Al Our'an ke-1 pada September 1999 — 28 
April 2016. 


Ali Mustafa juga merintis Darus Sunnah International 
Institute for Hadith Sciences pada tahun 1996 dengan tiga orang 
murid pertama. Beberapa waktu kemudian, animo mahasiswa 
untuk memperdalam kajian hadis semakin bertambah dan 
membuat Ali Mustafa berencana mendirikan asrama yang 
kemudian dibantu oleh Menteri Agama, Tarmizi Taher. 


Selain aktif mengajar, Beliau juga tercatat dalam struktur 
organisasi/lembaga non-pendidikan sebagai Ketua Umum 
Perhimpunan Pelajar Indonesia (PPI) Riyadh Arab Saudi, Ketua 
Harian/Pengasuh Pondok Pesantren Al-Hamidiyah Depok (1995- 
1997, Sekretaris Jendral Pimpinan Pusat Ittihadul Muballighin 
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(1990-1996), Ketua Dewan Pakar merangkap Ketua Departemen 
Luar Negeri DPP Ittihadul Muballighin (1996-2000), Ketua 
Lembaga Pengkajian Hadis Indonesia (LepHi), Dewan Syariah 
Majelis Zikir Az-Zikra,80 Pengasuh Rubrik Hadis/Mimbar 
Majalah Amanah Jakarta,'8! Wakil Ketua Tim Penerjemahan Al- 
Our'an dan Terjemahannya, Anggota Tim Penyempurnaan Al- 
Our'an dan Tafsirnya Departemen Agama (2003),"? Anggota 
Komisi Fatwa Majelis Ulama Indonesia (MUI) Pusat (1986- 
2005), Wakil Ketua Komisi Fatwa Majelis Ulama Indonesia 
(MUI) Pusat (2005-2010),'88 Rois Syuriah PBNU Bidang Fatwa 
(2010-2015), Imam Besar Masjid Istiglal Jakarta ke -4 (2005- 
2016), Wakil Ketua Dewan Syariah Nasional (DSN) MUI (1997- 
2010), Pengawas Bank Bukopin Syariah, Bank Sinarmas 
Syariah, Asuransi Astra Syariah, Advisor to Darul Ulum New 
York Amerika Serikat, Sharia Advisor to Halal Transaction of 
Omaha, Nebraska, USA, dan Member of the Sharia Committee 
World Halal Food Council Jakarta-Indonesia.' 


OK. Karya-Karya Intelektual 


Dalam produktifitas karya tulis, hampir seluruh karya dalam 
bentuk buku di bidang kajian hadis. Bidang kajian fikih, akidah, 


180 KH. Ahmad Dimyati Bazruzzaman, Zikir Berjamaah: Sunnad atau Bid'ah (Jakarta: 
Republika, 2003). 

I8I Ali Mustafa Yagub, Sejarah dan Metode Dakwah Nabi (Jakarta: Pustaka Firdaus, 

1997), 40. 

Direktorat Urais, Ditjen Bimas Islam Kemenag RI, Al-Our'an dan Terjemahnya 

(Jakarta: Sinergi Pustaka Indonesia, 2002). 

http://mui.or.id/tentang-mui/komisi-mui/komisi-komisi.html. 

http://www.nu.or.id/. 

185 Ulin Nuha Mahfudhon, Biografi Kyai Ali Mustafa Yagub, Meniti Dakwah di Jalan 
Sunnah (Jakarta: Maktabah Darus-Sunnah, 2018), 123-144, dan Nasrullah Nurdin, 

“Prof. Dr. KH. Ali Mustafa Yagub, MA.: Muhaddis Nusantara Bertaraf 

Internasional,” Jurnal Lektur Keagamaan 14.1 (2016), 203-204. 


dakwah, dan lain sebagainya relatif sedikit. Berikut karya-karya 


yang dilahirkan berdasarkan klasifikasi bidang kajian. 
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a. Karya-karya dalam bidang kajian hadis dan ilmu hadis 
adalah: 


1) 
2) 


3) 


11) 
12) 


13) 


Memahami Hakikat Hukum Islam (Alih bahasa dari 
Prof. Dr. Muhammad Abdul Fattah al-Bayanuni (1986) 
Imam Bukhari dan Metodologi Kritik dalam Ilmu 
Hadis (1991), 

Hadis Nabawi dan Sejarah Kodifikasinya (Alih bahasa 
dari Prof. Dr. Muhammad Mustafa Azami (1994): 
Kritik Hadis (1995): 

Sejarah dan Metode Dakwah Nabi (1997): 

Peran Ilmu Hadis dalam Pembinaan Hukum Islam 
(Alih Bahasa dari Muhammad Jamil Zainu, terbit di 
Arab Saudi) (1999), 

MM A'zami Pembela Eksistensi Hadis (2002): 
Hadis-Hadis Bermasalah (2003): 

Hadis-Hadis Palsu Seputar Ramadhan (2003), 

Ithbat Ramadan wa Shawwal wa Du al-Hijjah “ala 
Daw' al-Kitab wa al-Sunnah (2013), 

Isbat Ramadhan, Syawal dan Zulhijjah Menurut Al- 
Our'an dan Sunnah (2013), 

Al-Turug al-Sahihah fi Fahm al-Sunnah al-Nabawiyah 
(2016): 

Cara Benar Memahami Hadis (2014). 


Karya-karya dalam bidang kajian fikih adalah: 


Fatwa-Fatwa Kontemporer (2002): 

Nikah Beda Agama dalam Perspektif Al-Gur'an dan 
Hadis (2005), 

Imam Perempuan (2006), 

Haji Pengabdi Setan (2006), 


186 Ulin Nuha Mahfudhon, Biografi Kyai Ali Mustafa Yagub, Meniti Dakwah di Jalan 
Sunnah, 145-148, dan Hasep Saputra, Perkembangan Studi Hadis di Indonesia: 
Pemetaan dan Analisis Ganeologi (Jakarta: Disertasi Sekolah Pascasarjana UIN 


Syarif Hidayatullah, 2014), 123-124. 


10) 
11) 
12) 


13) 
14) 
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Fatwa Imam Besar Masjid Istiglal (2007): 
Ada Bawal Kok Pilih Tiram “Pantun Syariah” (2008), 
Kriteria Halal Haram untuk Pangan, Obat, dan 
Kosmetik dalam Perspektif Al-Gur'an dan Hadis 
(2009), 

Mewaspadai Provokator Haji (2009), 

Ma'ayir al-Halal wa al-Haram fi al-At'imah wa al- 
Ashribah wa al-Adwiyah wa al-Mustakhd'arat al- 
Tajmilryah “ala Daw? al-Kitab wa al-Sunnah (2010), 
Kiblat Antara Bangunan dan Arah Ka'bah (2010), 
Al-Oiblah “ala Daw' al-Kitab wa al-Sunnah (2010): 
Kiblat Menurut Al-Our'an dan Hadis, Kriti katas Fatwa 
MUI No. 5/2010 (2011), 

Setan Berkalung Surban (2014): 

Perluasan Mas'a, Jamarat, dan Mabit di Luar Mina: 
Kajian Dasar Syar'i (2016). 


Karya-karya dalam bidang kajian akidah adalah: 


1) 
2) 


3) 


4) 


Kemusyrikan Menurut Mazhab Al-Shafit (2001), 
Agidah Iman Empat Abu Hanifah, Malik, Al-Shafig, 
dan Ahmad (2001), 

Al-Wahhabyyah wa Nahdat al- Ulama” Ittifag f1 al-Usul 
la Ikhtilaf (2015), 

Titik Temu Wahabi-NU (2015). 


Karya-karya dalam bidang kajian Islam secara umum 
adalah: 


1) 


2) 


3) 


Nasihat Nabi Kepada Pembaca dan Penghafal Ouran 
(1990): 

Bimbingan Islam untuk Pribadi dan Masyarakat (1418 
H): 

Kerukunan Umat dalam Perspektif Al-Our'an dan 
Hadis (2000), 

Islam Masa Kini (2001): 

Pengajian Ramadhan Kiai Duladi (2003), 
Toleransi Antara Umat Beragama (2008), 
Islam di Amerika (2009), 


8) 


Islam Between War and Peace (Bahasa Inggris, Arab, 


9) 

10) 
11) 
12) 
13) 
14) 


15) 
16) 


17) 
18) 
19) 
20) 


dan Indonesia, 2009): 

Kidung Bilik Pesantren (2009): 

25 Menit Bersama Obama (2010), 

Ramadhan Bersama Ali Mustafa Yagub (2011): 

Makan Tak Pernah Kenyang (2012): 

Cerita dari Maroko (2012), 

Ijtihad, Terorisme dan Liberalisme Bahasa Arab- 
Indonesia (2012), 

Dalil al-Hisbah (2012): 

Panduan Amar Ma'ruf Nahi Mungkar (Hisbah) Bahasa 
Arab-Indonesia (2012), 

Menghafal Al-Our' an di Amerika Serikat (2014), 

Islam is not only for Muslims (2016): 

Teror di Tanah Suci (2016), 

Istigomah (2016). 


Dari daftar karya-karya di atas, dapat dilihat bahwa bidang 
kajian hadis dan fikih mendominasi keilmuan Ali Mustafa, 
meskipun Ali Mustafa juga banyak menelurkan karya di bidang 
kajian Islam secara umum, khususnya pada periode menduduki 
posisi Imam Besar Masjid Istiglal karena menghadapi persoalan 
kebangsaan. Ali Mustafa juga menaruh perhatian di bidang 
kajian akidan karena keterpengaruhan akar pendidikan kelompok 
Wahabi, sehingga Ali Mustafa merasa memiliki tanggung jawab 
untuk menyatukan kelompok Wahabi dan NU di Indonesia. Hal 
ini tergambar dalam salah satu karyanya yang bertajuk Titik 
Temu NU-Wahabi. 


LX F. 


Akhir Perjalanan Hidup 


Pada hari Kamis, 24 April 2016, Ali Mustafa meninggal 
dunia dan dimakamkan di area Darus-Sunnah, di belakang area 
masjid Muniroh Salamah pada usia 64 tahun dan meninggalkan 


Dr. Fatihunnada, Lc., M.A. 


pesan perpisahan kepada seluruh murid dalam acara wisuda 
Darus-Sunnah ke-13, tepatnya tanggal 6 Juni 2015." 


@ G. Kondisi Sosial Politik Ali Mustofa 


Sejak kecil, Ali Mustafa hidup di lingkungan keluarga 
agamis. Ayahnya dan ibunya seorang pendakwah yang aktif di 
masyarakat dan mendirikan pondok pesantren untuk kebutuhan 
masyarakat sekitar. Hal ini menjadi salah satu faktor 
pembentuk karakter dirinya yang religius dan gemar menggali 
kajian keislaman. 


Berikutnya, Ali Mustafa berinteraksi dengan kondisi pondok 
pesantren di Seblak dan Tebuireng Jombang. Kedua pondok 
pesantren ini termasuk pondok pesantren Salafi yang 
mempertahankan pengajian kitab-kitab Islam klasik yang dikenal 
dengan sebutan kitab kuning sebagai kurikulum primer dan 
menekankan pada pembangunan karakter, sedangkan pondok 
pesantren  khalafi — adalah pondok pesantren — yang 
mengembangkan banyak hal baru dan kemoderenan yang dinilai 
baik dengan mempertahankan tradisi lama yang baik juga, 
terbuka terhadap globalisasi serta menekankan pada keterampilan 
praktis. Pondok pesantren salafi dikenal dengan sebutan 
tradisional, sedangkan khalafi dikenal dengan sebutan modern.'? 
Lulusan pesantren salafi disebut santri, sedangkan lulusan 
pesantren khalafi tidak bisa disebut santri secara total. Lukens- 
Bull menambahkan satu model pondok pesantren ketiga, yaitu 
terpadu (mixed). Pesantren terpadu memadukan seluruh 
komponen yang terdapat dalam pesantren salafi dan khalafi, 
yaitu kajian keislaman klasik, pembangunan karakter, kajian 


187 Ulin Nuha Mahfudhon, Biografi Kyai Ali Mustafa Yagub, Meniti Dakwah di Jalan 
Sunnah (Jakarta: Maktabah Darus-Sunnah, 2018), 229-231. 

188 Ulin Nuha Mahfudhon, Biografi Kyai Ali Mustafa Yagub, Meniti Dakwah di Jalan 
Sunnah, 14-20. 

189 Mulyani Mudis Taruna, dkk, Standarisasi Penguatan Kitab Kuning di Pondok 

Pesantren Salaf (Semarang: Robar Bersama, 2011), 11-12. 


kemodernan, dan keterampilan praktis.” Menurut Charlene Tan, 
tipe pesantren terpadu lebih dekat pada kelompok wahabi/salafi 
(puritan) dengan penanamann ideologi kembali kepada Al- 
Our'an dan hadis. Salah satu pesantren tipe ini adalah Ngruki di 
Jawa Tengah.'”! 


Hubungan antara pesantren dan tradisi lokal sangat erat dan 
kompleks. Pesantren sangat menghargai budaya lokal seperti 
tradisi slametan, meskipun dianggap sebagai hal yang berasal 
dari keyakinan animisme,'”? pesantren menganggap bahwa 
slametan adalah bagian dari praktek keberagamaan dalam Islam. 
Begitu juga tradisi ziarah kubut yang dianggap sebagai ritual 
yang bukan berasal dari Islam oleh kelompok modern, pesantren 
dan para kiai justru aktif mempromosikan ritual ini untuk 
meningkatkan hubungan seseorang dengan keyakinannya yang 
luhur.'? Hal ini mempengaruhi Ali Mustafa untuk menilai tradisi 
lokal sebagai sebuah prilaku prkatek keagamaan yang coba 
dilakukan oleh masyarakat muslim Indonesia, seperti tahlilan, 
peringatan haul wafat seseorang, tujuh bulanan kehamilan, 
maulidan, dan lain sebagainya. 


Setelah menyelesaikan studi di Arab Saudi pada tahun 1985, 
Ali Mustafa kembali ke Indonesia untuk mengembangkan 
keilmuan. Beliau menetap di Jl. SD. Inpres No. 11 Pisangan- 
Barat, Ciputat, Tangerang Selatan, Provinsi Banten, yang 
berdekatan dengan area kampus Universitas Islam Negeri (UIN) 
Syarif Hidayatullah. Masyarakat muslim Indonesia sudah 
menerima Pancasila sebagai basis politik dan organisasi 


190 Ronald A. Lukens-Bull, “TwoSides of the Same Coin: Modernity and Tradition in 
Islamic Education in Indonesia,” Antropology & Education Ouertely 32. 3 (2001), 
352-355. 

Chalene Tan, Islamic Education and Indoctrination, The Case in Indonesia (New 

York: Routledge, 2011), 92-93. 

192 Clifford Geertz, The Religion of Java (New York: The Free Press of Glencoe, 1960): 
dan Woodward, “Slametan: Textual Knowledge and Ritual Performance in Central 
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kemasyarakatan yang dicanangkan pemerintah sejak tahun 
1982.'”4 Kondisi sosial masyarakat muslim dalam keberagamaan 
kondusif. 


Indonesia adalah negara berlandaskan demokrasi yang 
berasaskan nilai-nilai keislaman. Negara demokrasi, hak asasi 
manusia, dan komunitas masyarakat tidak sekedar sebuah konsep 
yang sesuai dengan nilai prinsip Islam tentang keadilan, tetapi 
sudah menyatu dalam sistem negara demokrasi Indonesia.'” 
Islam memegang peranan penting dalam kondisi sosial politik 
terkini di Indonesia, dengan komitmen untuk menjaga alam 
demokrasi dan menangkal bahaya gerakan militansi dan 
ekskusifisme Islam. Beberapa kasus kekerasan yang terjadi di 
Indonesia mendorong kelompok tradisional pluralis untuk 
membangun kembali budaya Islam dalam menghadapi demokrasi 
modern dan perubahan global.!” 


Pada awal tahun 2000an, Indonesia mulai dilanda gejala 
pendidikan radikal. Hizbut Tahrir Indonesia (HTI) berhasil 
mengambil simpati masyarakat, khususnya kalangan terpelanjar 
dalam lembaga pendidikan menengah dan tinggi dengan isu 
kekhilafahan. HTI menggelar demonstrasi (longmarch) pada 29 
Februari 2004 di Jakarta untuk memperingati 80 tahun runtuhnya 
kekhilafahan Usmani di Turki ketika Kemal Atarturk merubah 


194 Masyarakat muslim Indonesia menerima Pancasila secara bertahap dalam tiga 
tahapan: pertama, dimulai sejak menjelang kemerdekaan 1945 sampai tahun (1956- 
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pemerintahan Orde Baru mengeluarkan P4 tahun 1978, masyarakat muslim keberatan 
dengan Pancasila dalam tuangan P4, tetapi pada akhirnya menerimanya, dan ketiga, 
ketika pemerintah mengembalikan Pancasila dan menetapkannya sebagai asas politik 
dan organisasi masyarakat, masyarakat muslim menerima kebijakan tersebut. Faisal 
Ismail, Islam, Politics and Ideology in Indonesia: A Study of the Process of Muslim 
Acceptance oh the Pancasila (Montreal: Disertasi McGill University, 1995). 
Nurcholish Madjid, “Potential Islamic Doctrinal Resources for the Establishment and 
Appreciation of the Modern Concept of Civil Society,” dalam Nakamura Mitsuo, 
Sharon Siddigue, dan Omar Farouk Bajunid Islam and Civil Society in Southeast Asia 
(Singapore: Institute for Southeast Asian Studies, 2001), 149—63. 

19 Robert W. Hefner, Civil Islam: Muslims and Democratization in Indonesia 
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sistem pemerintahan menjadi nasional.” Beberapa gejala 
pendidikan radikal muncul di Indonesia memaksa Amerika untuk 
mengucurkan dana sebesar 157 juta dolar Amerika dalam jangka 
5 tahun untuk menangkal gerakan radikal ke dalam lembaga 
pendidikan.'? 


Pesantren diyakini sebagai lembaga pendidikan yang 
menghasilkan lulusan dengan kemampuan berkontribusi untuk 
menanamkan nilai-nilai moderasi di kalangan masyarakat.'” 
Oleh karena itu, Ali Mustafa juga mendirikan pondok pesantren 
khusus mahasiswa/mahasantri di sekitan kampus UIN Ciputat, 
untuk menangkal ideologi radikal. Ali Mustafa juga banyak 
mengkritisi sepak terjang HTI terkait propaganda sistem negara 
berlandaskan syariat Islam menurut khilafah HTI dan 
panji/bendera HTI yang bertuliskan kalimat “Ia Ilah illa Allah 
Muhammad Rasil Allah”.?0 


Di sisi lain, pada tahun 2001, gerakan liberalisasi, 
pluralisasi, dan sekularisasi agama tumbuh berkembang di 
perguruan tinggi dan masyarakat. Komunitas Jaringan Islam 
Liberal (JIL)?! yang diketuai oleh Ulil Abshar Abdallah, Luthfi 
Assyaukanie, Nong Darol Mahmada, dan lainnya telah 
menyebarkan paradigma bahwa ajaran agama tidak harus terpaku 
pada teks Al-OGur'an dan hadis, tetapi yang lebih mendasar 
adalah nilai-nilai yang terkandung di dalam Al-Gur'an dan hadis 
melalui pencernaan wahyu yang disebut akal. Ali Mustafa yang 


19 James J. Fox, Currents in Contemporary Islam in Indonesia (Cambridge: Harvard 
Asia Vision 21, Cambridge Mass, 2004), 2. 
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aktif dalam organisasi Majelis Ulama Indonesia (MUI) di komisi 
fatwa, berperan besar untuk lahirnya fatwa MUI dalam 
Musyawarah Nasional ke-7 pada 26 Mei 2005 tentang 
penyelewengan aliran Pluralisme, Sekularisme, dan Liberalisme. 
Fatwa tersebut tegas mengatakan haram mengikuti paham 
pluralisme, sekularisme, dan liberalisme agama.?? Selain 
menolak melalui peran keagamaan di Majelis Ulama Indonesia, 
Ali Mustafa juga menolak gerakan liberal dalam beberapa karya, 
seperti Imam Perempuan yang menjawab artikel yang dilansir 
web islamlib.com berjudul “Perempuan Boleh Mengimami Laki- 
Laki”,?08 buku Nikah Beda Agama dalam Al-Gur'an dan Hadis 
untuk menjawab buku Figih Lintas Agama yang membahas tema 
ini dalam salah satu judul untuk membolehkan nikah beda 
agama. 


Fenomena beragam terhadap Islam di Indonesia pada awal 
tahun 2000an tidak terlepas dari peran politik parta Islam di 
Indonesia pada tahun 1999. 15 dari 48 partai peserta pemilu 1999 
adalah partai berbasiskan Islam.? Situai sosial politik Indonesia 
telah memberikan dampak besar terhadap berkembangnya 
kehidupan keberagamaan masyarakat muslim. Secara ideologi, 
hal ini menguntungkan kelompok Islam, sedangkan secara 
politik, hal ini juga menguntungkan partai yang terafiliasi dengan 
Islam.206 
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Zulkifli menegaskan bahwa kondisi ini memberi dampak 
kepada otoritas tokoh agama yang tidak sekedar menjadi rujukan 
dalam persoalan agama, tetapi juga menjadi rujukan dalam 
persoalan sosial dan politik. Tokoh agama memiliki peran yang 
sangat penting dan kuat dalam kehidupan sosial, hamper seluruh 
masyarakat menjadikan tokoh agama untuk mendapatkan 
jawaban atas problem keagamaan yang sedang dihadapi.?” 


Kondisi sosial politik ini telah membentuk karakter Ali 
Mustafa sebagai ahli hadis yang memiliki pandangan moderat, 
sehingga pandangan dan pemikirannya perlu untuk dikaji tidak 
sekedar untuk pembacaan ulang terhadap warisannya, tetapi 
untuk menghidupkan kembali budaya intelektual yang moderat. 
Sikap moderat dalam menyikapi perbedaan antara Wahabi dan 
Aswaja Nusantara yang ditunjukkan sering membuat dirinya 
dituduh sebagai kelompok Wahabi, tetapi hal itu ditampik 
dengan beberapa fatwanya yang justru bernuansa Islam 
Nusantara, seperti pandangan tentang dakwah yang harus 
berkearifan lokal, tidak wajib berbau budaya Arab, tidak boleh 
mudah menuduh kafir dan bid'ahk terhadap sebuah fenomena, 
anti anarkisme, radikalisme, dan terorisme, serta pendapat 
tentang serban dan jubah sebagai budaya Arab. Oleh karena itu, 
ketokohannya sebagai Kiai Indonesia berkarakter NU-Nasionalis 
melekat dalam sosoknya. 


Ketokohannya sebagai Kiai” bermula ketika mendirikan 
pondok pesantren mahasantri (mahasiswa yang menetap di 
pondok pesantren) Darus Sunnah pada tahun 1997. Kiai adalah 
sebutan bagi pimpinan pondok pesantren yang merupakan 


27 Zulkifli, “The Ulama in Indonesia: Between Religious Authority and Symbolic 
Power” Migot 37, no. 1 (2013), 189-190. 
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1960. Setelah itu, para peneliti mengikuti Greetz untuk meneliti dan menulis topik 
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sebuah lembaga pendidikan keagamaan dengan sistem asrama 
dan bersentuhan langsung dengan masyarakat miskin atau 
petani.0? Ali Mustafa juga menjadi tokoh di kalangan 
masyarakat sekitar karena aktif juga menjadi guru dan pengajar 
bagi masyarakat sekitar. Paradigma yang berkembang di 
masyarakat muslim Indonesia terhadap kiai adalah orang yang 
tidak menokohkan kiai, tidak akan mendapatkan ridlo kiai: dan 
santri yang tidak menghargai kiai, maka ilmu yang didapatkan di 
pesantren tidak akan berguna.” 


Dalam memimpin pesantren Darus Sunnah, Ali Mustafa 
tidak membebankan biaya pendidikan bagi mahasantri yang 
ingin menggali ilmu hadis kepadanya. Mahasantri hanya 
dibebankan biaya kebutuhan tempat tinggal (asrama) berupa 
biaya listrik, gas, dan kegiatan organisasi.'! Hal ini merupakan 
budaya yang tumbuh dari pesantren dan sosok kiai di daerah 
masyarakat miskin, seperti di Jombang, kota Ali Mustafa 
mendalami ilmu agama di pesantren. Para santri miskin dapat 
membayar biaya pendidikan dengan biaya rendah, bahkan 
mereka bisa membayar biaya pendidikan bukan dengan uang, 
tetapi dengan hasil pertanian atau perkebunan orang tua. 
Kehidupan pesantren sarat dengan nuansa berbagi, sehingga 
santri yang berasal dari kalangan kaya akan membantu dan 
berbagi dengan santri dari kalangan miskin.#? 
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Fenomena Sosial dan Politik dalam Pemahaman Hadis Ali Mustafa Yagub 


—-—- 
AN 


sil 
FENOMENA HAJI KEKINIAN 


—— 


Fenomena sosial keagamaan di Indonesia mengalami 
beberapa perkembangan pesat, artinya ada peningkatan kualitas 
praktik keagamaan di tengah masyarakat seperti animo 
masyarakat muslim untuk menunaikan ibadah umroh dan haji, 
peralihan (hijrah) penggunaan busana yang lebih menutup aurat 
(Syar'i) dan bernuansa tradisi Arab seperti jubah, gamis, dan lain 
sebagainya, serta respons terhadap pembacaan Al-Our'an dengan 
langgam Jawa, yang tidak lazim digunakan, antusias masyarakat 
muslim terhadap makanan berlabel halal MUI, diskusi penentuan 
awal puasa dan hari lebaran, lokalisasi tempat perjudian dan 
pelacuran, kloning manusia, memainkan musik religi, menikah 
lintas agama, dan lain sebagainya. Ali Mustafa memiliki 
perhatian cukup besar terhadap fenomena tersebut dengan 
pemikiran dan pendapatnya yang sangat moderat sebagai seorang 
ahli hadis yang kontekstualis dan rasionalis. 


Ali Mustafa mengulas beberapa persoalan di atas dalam 
beberapa karya dengan melakukan beberapa langkah analisa, (1) 
mengutip beberapa hadis terkait, (2) mengutip pendapat tokoh 
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terdahulu dalam menjelaskan hadis dan sudut pandang fikih, dan 
(3) menganalisa konten hadis-hadis tersebut dengan konteks 
masyarakat Indoensia masa kini. Oleh karena itu, analisa kajian 
ini akan menggunakan beberapa langkah sebagai berikut: (1) 
melakukan penelusuran hadis pada sumber utama hadis untuk 
mengetahui struktur pemahaman hadis dari pesan yang ditangkap 
para penulis hadis, (2) membandingkan pemahaman Ali Mustafa 
dengan para tokoh terdahulu dalam kitab-kitab penjelas hadis 
atau lainnya untuk menelusuri sumber dan akar pemikiran, dan 
(3) menguji analisa rasionalitas Ali Mustafa dalam memahami 
hadis dengan konteks masyarakat yang dihadapi. 


&0 A. Hadis Daif Menjadi Salah Satu Argumen 


Untuk menyikapi fenomena haji di masa kontemporer ini, 
Ali Mustafa berpendapat bahwa perbuatan tersebut sangat tercela 
dan dianggap sebagai “haji pengabdi setan”. Dalam menegaskan 
pendapatnya ini, beliau mengutip beberapa hadis yang terkait 
tentang motivasi haji, umroh Nabi, dan haji Nabi. 

Hadis pertama? adalah hadis ucapan Nabi yang 
menyinggung motivasi umatnya dalam melaksanakan haji 
dengan teks: 


ale AU (dio AN Intan JB OS SUK 3 yel GR 
dna HA Alat Gas OLS all de Jb iplag 
masing “Anaully eri aaga9 “Ill Aarlolaglg 


- 


213 Ali Mustafa Yagub, Mewaspadai Provokator Haji (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 
33. 


“Akan datang suatu masa bagi manusia, orang yang kaya dari 
umatku pergi haji untuk berwisata, yang kelas menengah pergi 
haji untuk berdagang, yang ulama pergi haji untuk riya dan 
popularitas, dan yang fagir pergi haji untuk minta-minta”. 


Hadis ini diriwayatkan oleh al-Khatib al-Baghdadi (392-463 
H.) dalam Tarikh Baghdad dalam kumpulan hadis yang 
diriwayatkan oleh “Abd al-Rahman ibn Hasan Abu Gasim al- 
Sarakhsi,24 Shtrawayh ibn Shahradan al-Daylami (W. 509 H.) 
dalam al-Firdaus bi Ma 'thir al-Khitab dalam kumpulan hadis 
yang diawali dengan huruf “Ya ”,25 Muhammad ibn “Abd Allah 
al-Balinsi (595-658 H.) dalam al-Takmilah li Kitab al-Sillah 
dalam kumpulan hadis yang diriwayatkan oleh Makhlad (lebih 
tepatnya, Makhlad ibn “Abd al-Rahman al-Andalist),”' dan al- 
Suyuti (849-911 H.) dalam Jami" al-Ahadith dalam kumpulan 
hadis yang diawali dengan huruf “Ya ”.21 


Selain itu, hadis ini juga diriwayatkan oleh Ibn al-Jawzi 
(510-597 H.) dalam Muthir al-Gharam al-Sakin ila Ashraf al- 
Amdkin ketika membahas persiapan haji dalam aspek perbaikan 
tujuan haji (meskipun memiliki tujuan untuk berdagang, tetapi 
hanya sebagai tujuan sekunder, bukan tujuan utama)“8 dan 


dalam al- Ilal al-Mutandhiyah fi al-Ahadith al-Wahiyah dalam 


pembahasan haji.” 


214 Ahmad ibn “Alt al-Khatib al-Baghdadt, Tarikh Baghdad (Beirut: Dar al-Kutub al- 
“Ilmiyyah, 1417 H.), 10, 295, no. 5433. 

215 Shirawayh ibn Shahradin al-Daylami, al-Firdaus bi Ma 'thiir al-Khitab (Beirut: Dar 
al-Kutub al-“Ilmiyah, 1986), 5, 444, no. 8689. 

216 Muhammad ibn “Abd Allah al-Balinsi, al-Takmilah li Kitab al-Sillah (Lebanon: Dar 
al-Fikr, 1995), 2, 201, no. 546. 

297 “Abd al-Rahman ibn Abt Bakr al-Suyoti, Jami" al-Ahadith (Beirut: Dar al-Fikr, 
1994), 9, 228, no. 26429 dan 26430. 

218 “Abd al-Rahman ibn “Ali ibn Muhammad al-Jawz1, Muthir al-Gharam al-Sakin ila 
Ashraf al-Amdakin (Kairo: Dar al-Rayah, 1995), 1, 114, no. 38. 

219 “Abd al-Rahmin ibn “Alt ibn Muhammad al-Jawzi, al- Ilal al-Mutandhiyah ft al- 
Ahadith al-Wahiyah (Pakistan: Idarat al-“Ulum al-Atharityah, 1981), 2, 273-274, no. 

927. 
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Ali Mustafa menggunakan hadis ini sebagai salah satu dasar 
pelarangan haji berkali-kali karena menjelaskan dan 
membandingkan maksud tujuan ibadah haji yang diatur dalam 
penggalan ayat berikut: 


AA 353 RI 12513 
“Kerjakanlah dengan sempurna ibadah haji dan umroh itu 
karena Allah”. (O.S. Al-Bagarah (2): 196). 


Beliau juga menjelaskan bahwa hadis ini tidak bersifat 
justifikasi terhadap seluruh pelaku haji karena niat pelaksanaan 
haji tidak bisa diukur dengan dalil, tetapi diukur dengan hati 
pelaksananya itu sendiri kepada Allah. Selain itu, beliau juga 
menjelaskan bahwa hadis ini bersifat prediksi sebagian tujuan 
orang berhaji, bukan penjelasan pasti bahwa orang berhaji 
memiliki empat maksud dalam pelaksanaannya. 

Di sisi lain, dari kajian ilmu hadis, hadis ini dikategorikan 
lemah oleh para ulama, bukan hadis palsu. Beberapa perawi 
hadis ini tidak diketahui sosok dan kredibilitasnya menurut Ibn 
al-Jawzi. Faktor utama kelemahan hadis ini adalah terdapat 
beberapa perawi yang tercatat Majhul/tidak diketahui sosoknya 
dan kualitas periwayatannya. Dalam jalur sanad al-Khatib al- 
Baghdadt, terdapat Makhlad ibn “Abd al-Rahman al-Andalusi, 
Sulayman ibn “Abd al-Rahman, Fardag al-Subkht, Mughith ibn 
Ahmad, Isma'il ibn Jami", dan “Abd al-Rahman ibn Hasan Abi 
Oasim al-Sarakhsi yang dikategorikan sebagai perawi Majhul. 
Hadis ini juga dikelompokan dalam hadis berkualitas lemah 
(Daif) oleh al-Albani.?2 


20 Muhammad Nasir al-Din ibn al-Hajjaj al-Albant, Silsilat al-Ahadith al-Da Tfah wa 
al-Mawdi ah wa Atharuhd al-Sayyi' ft al-Ummah (Riyad: Dar al-Maarif, 1992), 3, 
213, no. 1093. 


Oleh karena itu, hadis ini tidak tergolong hadis yang tidak 
bisa diamalkan. Hadis ini masih bisa dijadikan pedoman dalam 
pengamalan Fadail al-A 'mal dan tidak diyakini sebagai hadis 
yang berasal dari Nabi. Oleh karna itu, Ali Mustafa 
menggunakan bahasa yang berbeda dalam menjelaskan hadis ini 
dibanding ketika menjelaskan hadis lain. Beliau tidak 
menyebutkan kualitas hadis ini seperti ketika mengutip hadis lain 
yang disebutkan sebagai hadis sahih. Beliau juga tidak 
menyebutkan nama Nabi sebagai sosok yang menyabdakan hadis 
ini, tetapi hanya menyebutkan hadis yang diriwayatkan oleh al- 
Khatib al-Baghdadi.?' 

Hal ini menunjukkan inkonsistensi Ali Mustafa dalam 
mencari hadis sebagai dasar argumen pendapatnya. Dalam 
beberapa kesempatan, Ali Mustafa menyampaikan pentingnya 
mendasari pendapat pada hadis-hadis yang sahih atau hasan, 
bahkan Ali Mustafa sering menyampaikan kritik kepada para 
pendakwah yang menyampaikan hadis lemah dalam dakwahnya 
tanpa menjelaskan kelemahan hadis tersebut. 


Dalam membahas keharaman serban, Ali Mustafa juga 
mengkritik pendapat kelompok lain yang menganjurkan 
memakai serban karena menggunakan hadis lemah tentang 
keutamaan memakai serban. 


Dari segi matan, hadis ini tidak berisikan hal-hal yang 
bertentangan dengan ayat Al-Our'an atau hadis lainnya. Hadis ini 
juga tidak bertentangan dengan ajaran Islam secara umum. Oleh 
karena itu, matan hadis ini tidak dapat dikatakan tertolak, akan 
tetapi sanad hadis ini yang tertolak, sehingga menjadikan hadis 
ini lemah atau daif.?? 


Perhatian terhadap otentisitas hadis merupakan hal yang 
sangat penting dalam menyajikan sebuah pendapat di era 


21 Ali Mustafa Yagub, Mewaspadai Provokator Haji (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 
27-28 dan 33-34. 

222 Abdulloah Ubet, Metode Pemahaman Hadis Perspektif Ali Mustafa Yagub: Studi 
pada Buku Haji Pengabdi Setan (Surabaya: Disertasi Pascasarjana Universitas Islam 

Negeri Sunan Ampel, 2019), 182-183. 
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kontemporer saat ini. Kalangan orientealis mencoba 
meruntuhkan dasar ajaran Islam melalui hadis-hadis palsu dan 
daif yang tersebar di kalangan umat Islam sebagai upaya 
menanamkan keraguan terhadap ajaran Islam. Di sisi lain, 
kalangan Salafi-Wahabi adalah kelompok yang mengkritik 
kelompok Aswaja dalam penggunaan hadis daif atau palsu 
sebagai dasar argumentasi berpendapat. 


Northrop Frye menjelaskan bahwa ketika seseorang 
membaca sebuah kata atau kalimat, beliau akan membayangkan 
dua sudut sekaligus. Pertama adalah sudut yang mendekati pusat 
(sentripetal) untuk mencoba memahami makna kata-kata 
tersebut, dan kedua adalah sudut yang menjauhi pusat 
(sentrifugal) untuk mengumpulkan ingatan terhadap makna lazim 
yang melekat pada kata-kata tersebut yang biasa digunakan di 
luar konteks ketika membaca.?? Hal ini juga dapat diaplikasikan 
dalam membaca hadis, dimana sentripetal akan mendorong 
pembaca untuk memahami arti hadis itu sendiri, sedangkan 
sentrifugal akan mencoba membandingkan arti hadis tersebut 
dengan hadis-hadis lainnya pada arti yang tidak biasa 
digunakan.“ 


Setelah era kompilasi hadis pada kitab-kitab hadis seperti al- 
Kutub al-Sittah, maka pembaca hadis memiliki tiga sudut 
pandang memahami hadis. Pertama, memahami kata-kata dalam 
hadis itu sendiri. Kedua, memahami hadis berdasarkan 
penempatan dalam pembahasan yang dilakukan oleh kompilator 
hadis seperti al- Bukhari dan Muslim. Dan ketiga, menemukan 
arti tertentu yang didapatkan dari luar teks itu sendiri (hors- 
texte). Hal ini yang digunakan oleh penulis kitab Shuriih al- 


28 Northrop Frye, Words with Power, Being a Second Study of “The Bible and 
Literature” (Toronto: University of Toronto Press, 2008), 21. 

24 S.R. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” Islam and 

Christian—Muslim Relations 21, no. 2 (2016), 5. 


Hadith.?5 Oleh karena itu, sebuah hadis dapat dipahami dalam 
dua sudut antara satu kesatuan dalam kitab kompilasinya dan 
berdiri sendiri dalam ruang yang terisolasi. Gambaran teori di 
atas dapat diilustrasikan pada tabel di bawah: 


Tabel 4.1: Teori Pemahaman Hadis Secara Isolasi dan 
Kompilasi 


Makna umum hadis dalam kitab Makna hadis dalam kitab 


kompilasinya kompilasinya 


Membaca dari 


Makna kata-kata hadis Tn 


dibandingkan makna 
yang sudah terbentuk 


Makna 
Kontekstual 


Makna kata-kata hadis 
yang dibandingkan 
dengan hadis lain 


Makna dalam 
terminologi leksikologi Membaca dari 


luar 


Makna-makna kamus hadis Makna hadis dalam kitab 


kompilasinya yang dihubungkan 


Dengan menempatkan hadis di atas pada pembahasan 
“persiapan haji dalam aspek perbaikan tujuan haji (meskipun 
memiliki tujuan untuk berdagang, tetapi hanya sebagai tujuan 
sekunder, bukan tujuan utama)”, Ibn al-Jawzi menyiratkan 
bahwa makna hadis ini adalah konsep tujuan atau niat haji. al- 
Khatib al-Baghdadi dan Muhammad ibn “Abd Allah al-Balinsi 
tidak menempatkan hadis tersebut pada pembahasan tertentu, 
karena penyusunan kompilasi hadisnya tidak berdasarkan 
pembahasan muatan hadis, tetapi berdasarkan pengelompokan 
periwayat hadis yang disebut dengan al-Musnad.2 


25 SR. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” 6. 

226 Al-Musnad atau al-Masanid adalah kitab kompilasi hadis dengan metode 

pengumpulan hadis berdasarkan nama perawi dari kalangan sahabat tanpa 

mempertimbangkan pembahasan dalam matan hadis. Para penulis kitab al-Musnad 

biasanya tidak memperhatikan kualitas hadis yang dikumpulkan, sehingga ditemukan 
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Ali Mustafa menelusuri makna yang didapat dari hadis lain, 
yaitu keterangan bahwa Nabi hanya melaksanakan haji satu 
kali,?2! sehingga pelaksanaan haji melebihi satu kali tidak 
memiliki tujuan yang dipraktikkan Nabi, tetapi memiliki tujuan 
yang lain yang disebutkan dalam hadis di atas. Pola pemikiran 
tersebut dapat dilihat dari tabel berikut: 


Tabel 4.2: Pola Pemahaman Hadis Tujuan Haji Secara 
Isolasi dan Kompilasi 


Perbaikan niat haji 


Dari dalam 
orang kaya berwisata, Tujuan masing- hadis 
menengah berdagang, masing kelompok 
ulama riya, dan fagir dalam berhaji 
minta-minta 

Larangan haji 

lebih dari satu 

karena 


Tujuan berhaji satu 


Haji orang kaya, kali dan berkali-kali 


menengah, ulama, Dari luar 


hadis 


Kesalahan niat berhaji Tujuan berhaji berkali-kali 


Hal ini dapat memberi kesimpulan bahwa satu matan hadis 
yang sama dapat dibaca dengan cara yang berbeda tergantung 


hadis yang sahih dan tidak dalam kitabnya. oleh karena itu, otoritas kitab al-Musnad 
tidak sebaik kitab al-Sahih atau al-Sunan. Tahir ibn Salih al-Sam'int al-Jazaiiri, 
Tawjih al-Nazar ila Usiil al-Athar (Alepo: Maktabat al-Matbu'ah al-Islamtyah, 
1995), 1, 372, Mahmud ibn Ahmad ibn Mahmud Tahhan al-Nu'aymi, Taysir 
Mustalah al-Hadith (Beirut: Maktabat al-Ma'arif, 2004), 208-209, dan Nur al-Din 
Muhammad “Itr al-Halabi, Manhaj al-Nagd fi “Uliim al-Hadith (Beirut: Dar al-Fikr, 
1997), 201. Pada dasarnya, al-Musnad dapat dikategorikan sebagai kitab yang dapat 
diduga berisi hadis-hadis Sahih, tetapi dengan catatan penulis kitab atau ahli hadis 
lain memberikan penilaian terhadap kesahihan hadisnya. Muhammad ibn Muhammad 
ibn Suwaylim Abu Shuhbah, al-Wasit ft “Ulum wa Mustalah al-Hadith (Beirut: Dar 
al-Fikr al- Arabi, t.t.), 1, 261-261. 
8 2! Muhammad ibn Isma'Tl al-Bukhari, Sahth al- Bukhari (Dar Tig al-Najat, 2002), 3, 3, 
no. 1778. 


sentrifugal konteks yang digunakan, seperti yang ditegaskan 
Mishkinzoda ketika mengkaji hadis tentang Ghadir Khum dalam 
perspektif Sunni dan Syiah.?? 


Dalam teori Northrop Frye, sebuah kalimat yang terdiri dari 
beberapa kata dan makna dapat dikompilasikan dalam sebuah 
kamus berdasarkan kata dan teks secara utuh tersebut. Makna 
sebuah teks bisa berkembang luas di luar batas makna dari kata- 
kata yang terdapat dalam teks tersebut dan makna yang biasa 
melekat pada kata-kata tersebut, bahkan dapat menyentuh makna 
yang yang berada di luar teks itu sendiri (hors-texte).? 


Ali Mustafa menemukan beberapa kata kunci dalam hadis di 
atas untuk mengikat hadis tersebut dalam sebuah kata kunci 
seperti “haji” dan “miat haji”. Ibn al-Jawzi mengkompilasikan 
hadis ini dalam pembahasan niat/tujuan haji. Haji secara tulisan 
dan kata adalah simbol verbal. Haji adalah rukun Islam kelima 
(kewajiban ibadah) yang harus dilakukan oleh orang Islam yang 
mampu dengan berziarah ke Kakbah pada bulan Haji (Zulhijah) 
dan mengerjakan amalan haji, seperti ihram, tawaf, sai, dan 
wukuf di Padang Arafah.?' Kata haji yang terdiri dari huruf 
(fonem) h — a—j — i merupakan penanda, sedangkan rangkaian 
kegiatannya adalah petanda. Relasi yang ada antara keduanya 
disebut dengan semiotika signifikasi yang menekankan pada 
pemahaman pada suatu tanda.?! 


Beberapa kata dalam hadis di atas memang memiliki makna 
tersendiri seperti haji, orang kaya, kelas menengah, kaum 
cendekiawan, orang miskin, dan lain sebagainya, sedangkan teks 


Gurdofarid Mishkinzoda, “The Story of “Pen and Paper” and Its Interpretation in 
Muslim,” dalam The Study of Shi'i Islam: History, Theology and Law, 231-249 
(London: I. B. Tauris dan Institute of Ismail Studies, 2014). 

29 SR. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” Islam and 
Christian—Muslim Relations 21, no. 2 (2016), 13. 

Dendy Sugono, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta, Pusat Bahasa Departemen 
Pendidikan Nasional, 2008), 502. Lihat juga: KBBI Online https://kbbi.kemdikbud. 
go.id/entri/haji. dan Maurice Waite, The Little Oxford Dictionary of Current English 
(Oxford: Clarendon Press, 1994), 285. 

Burhan Nurgiyantoro, Teori Pengkajian Fiksi (Yogyakarta: UGM Press, 2005), 40 
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hadis secara utuh juga memiliki makna umum tersendiri yang 
dibentuk melalui proses praktis dan interpretasi. Oleh karena itu, 
makna umum hadis dapat dihasilkan dari makna setiap kata 
dalam hadis dan teks hadis secara keseluruhan, sehingga 
dimungkinkan lahir makna yang sesuai atau berbeda dengan 
kamus baku.?? 

Makna hadis itu sendiri dapat merubah makna Al-Gur'an. 
Hal ini dapat terlihat dalam beberapa hadis yang terdapat dalam 
kitab tafsir yang dapat memberikan interpretasi terhadap kata 
atau kalimat dalam ayat Al-Gur'an.?? 


Ali Mustafa melihat kata kunci yang lebih dalam dari “haji” 
dan “niat haji” dan menemukan kata kunci “haji berulang” dalam 
hadis tersebut karena empat kondisi klasifikasi masyarakat yang 
disebutkan oleh Nabi dalam melaksanakan haji dapat 
dikontekskan dalam kasus pengulangan haji, maka orang kaya 
melaksanakan haji berulang kali dengan tujuan wisata, kelas 
menengah untuk berdagang, para ulama bermaksud untuk 
mencari popularitas, dan kalangan miskin sengaja untuk 
meminta-minta materi. 


Hadis kedua? adalah hadis dialog antara Gatidah (42 S.H.- 
23 H.) dan Anas ibn Malik (10 S.H.-96 H.) terkait pelaksanaan 
haji dan umroh Nabi dengan narasi: 


Ito fat pa maan | dala 3363 
BAHAN 53 AAN Iyak "R3 1d Sala San 


22 SR. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” 13. 

S.R. Burge, “Authority and the Defence of Readings in Medival Our'anic Exegesis: 
Lexicology and the Case of falag (O. 113: 1),” dalam The Meaning of the Word: 
Lexicology and Our'anic Exegesis, 157-193, (Oxford: Oxford University Press dan 
Institute of Ismail Studies, 2015). 

24 Ali Mustafa Yagub, Mewaspadai Provokator Haji (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 
81-82, dan Ali Mustafa Yagub, Haji Pengabdi Setan (Jakarta: Pustaka Firdaus, 
2015), 3-4. 
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« 2 P 28 ama T $& 4 a. Oa 
S5 2 Jual aladi CH 2429 (OS Hal! ben Ha 
ra 2 5 ig 2 aa 0a- N- Sa PAN 7 

- Kat an) | 2 fall 8429 KL LH Sasa 
Bh Men SEA 0 ? 

3019 :JB SLS Ld Gi II 

“Oatadah bertanya kepada Anas: Berapa banyak Nabi 
melaksanakan umroh? Anas menjawab: 4 kali: umrah saat 
Hudaybiyah pada bulan Dzul Oa'dah saat Kaum Musyrikin 
menghalangi Beliau, umrah pada tahun berikutnya pada bulan 
Dzul Oa'dah setelah melakukan perjanjian damai dengan 
mereka, dan umroh al-Ji ranah ketika Beliau membagi-bagikan 
ghanimah (harta rampasan perang). Aku menduga yg 
dimaksudnya adalah ghanimah perang Hunain. Aku tanyakan 


lagi: Berapa kali Beliau menunaikan haji? Dia menjawab: Satu 
kali”. 


Hadis ini diriwayatkan oleh al-Bukhari (194-256 H.) dalam 
Sahih al-Bukhari dalam pembahasan Kam I'tamara al-Nabi 
Salla Allah “Alayh wa Sallam? (berapa banyak Nabi 
melaksanakan umroh?),?? Muslim (204-261 H.) dalam Sahih 
Muslim dalam pembahasan Adad “Umar al-Nabi Salla Allah 
Alayh wa Sallam wa Zamanihinn (jumlah umroh yang dilakukan 
Nabi dan waktu pelaksanaannya),”5 al-Tirmidht (209-824 H.) 
dalam Sunan al-Tirmidhi dalam pembahasan Ma Ja 'a Kam Hajja 
al-Nabi Salla Allah “Alayh wa Sallam (hadis terkait berapa 
banyak Nabi melaksanakan haji),2' dan Ibn Majah (209-273 H.) 


235 Muhammad ibn Isma'il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (Dar Tiig al-Najat, 2002), 3, 3, 
no. 1778. 

2386 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysabiri, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya? al-Turath al- 
“Arabi, t.t.), 2, 916, no. 1253. 

237 Muhammad ibn “Isa ibn Sawrah al-Tirmidht, Sunan al-Tirmidht (Kairo: Shirkat 

Maktabat wa Matba'at Mustafa al-Babi al-Halabi, 1975), 3, 170, no. 815. 
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dalam Sunan Ibn Majah dalam pembahasan Hajjat al-Wada 
(haji perpisahan Nabi).$ 


« 


Jika hadis ini dibaca menurut teori Northrop Frye dalam tiga 
sudut pandang memahami hadis: pertama memahami kata-kata 
dalam hadis itu sendiri: kedua memahami hadis berdasarkan 
penempatan dalam pembahasan yang dilakukan oleh kolektor 
hadis seperti al-Bukhari dan Muslim, dan ketiga menemukan arti 
tertentu yang didapatkan dari luar teks itu sendiri (hors-texte), 
maka makna yang lahir dari kata-perkata dalam hadis tersebut 
adalah jumlah pelaksanaan haji yang dilakukan oleh Nabi yaitu 
hanya satu kali, sedangkan makna yang telah diilustrasikan oleh 
para kolektor hadis tidak jauh berbeda, yaitu menjelaskan bahwa 
Nabi melaksanakan haji sebanyak satu kali pada momen yang 
disebut sebagai haji perpisahan, akan tetapi Ali Mustafa 
mendapati makna lain yang dihasilkan dari luar hadis itu sendiri, 
yaitu indikasi keberatan dari Nabi terhadap umatnya yang ingin 
melaksanakan haji lebih dari satu kali, sehingga tidak 
dicontohkan oleh Nabi. Hal itu didasari pada kondisi umatnya 
yang akan merasa keberatan jika ibadah haji diwajibkan lebih 
dari satu kali, bahkan setiap tahun sekali, sebagaimana yang 
tertera dalam dialog antara Nabi dan salah seorang sahabatnya 
yang bernama al-Agra" ibn Habis al-Tamimi dalam hadis berikut: 


GAB paling dita AMI Jaa AU Jia OI sent oil GE 
25 Seri J3 RAI KKU SS las AN 3 J3 
SI ES sea Tali Usa Is ale 23K bawsi! ce 


28 Muhammad ibn Yazid ibn Majah, Sunan Ibn Majah (Kairo: Dar Ihya? al-Kutub al- 
“Arabiyyah, t.t.), 2, 996, no. 2991, 2992, 2993, 3994, dan 2995. 


“Nabi berkata kepada para sahabatnya bahwa Allah 
mewajibkan kepada kalian ibadah haji. Al-Agra" ibn Habis al- 
Tamimi bertanya: apakah diwajibkan setiap tahun wahai Nabi? 
Nabi terdiam sejenak, kemudian Nabi menjawab: jika aku 
katakan “iya”, maka haji menjadi wajib setiap tahun, kemudian 
kalian tidak akan mendengarkan dan mematuhiku, maka aku 
katakan hanya satu kali saja”. 


sx s0 B. Corak Tekstual Memahami Perilaku Nabi 


Al-Ghazali (450-505 H.) menjelaskan bahwa hadis pertama 
yang menjelaskan beberapa tujuan haji dari kelas sosial umat 
Islam yang berbeda memberi petunjuk beberapa tujuan/niat dunia 
yang dapat dilihat dari geliat para pelaku haji. Tujuan dunia itu 
semua dapat menghalangi diri untuk meraih keutamaan haji dan 
mengesampingkannya dari wilayah haji tingkatan khusus, 
terlebih lagi jika pelakunya memang memiliki tujuan utama 
selain ibadah, seperti seseorang yang melaksanakan haji untuk 
orang lain dengan imbalan uang dan fasilitas, sehingga beliau 
meminta-minta dunia dengan amalan akhirat.“? Hadis ini dikutip 
dalam pembahasan etika luhur dan perilaku yang tidak tampak 
pada poin pertama tentang kehalalan sumber nafkah dan 
membersihkan hati dari kesibukan transaksional dalam 
beribadah. 


Ibn al-Mulaggin (723-804 H.) mengutip hadis ini untuk 
menegaskan sebuah kisah seorang wali yang didatangi oleh 


239 Ahmad ibn Shu'ayb ibn “All al-Nas2'1, Sunan al-Nasa 7 (Mesir: Shirkat Maktabat wa 
Matba'at Mustafa al-Babi al-Halabi, 1986), 5, 111, no. 2620. 
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masyarakatnya — untuk — mengkonsultasikan — keinginannya 
melaksanakan haji. Wali tersebut bertanya: anda memiliki uang 
berapa banyak? Dijawab: saya punya seribu dinar. Wali tersebut 
berkata: apakah anda sudah melaksanakan haji sebelumnya? 
Dijawab: iya, saya sudah pernah haji. Wali tersebut berkata: saya 
beri tahu anda amalan yang lebih mulia dari pada haji, yaitu 
lunasilah hutang orang lain dan berikanlah solusi orang yang 
dalam keadaan susah, lalu terdiam. Wali itu melanjutkan: ada apa 
dengan anda? Dijawab: saya hanya ingin berhaji kali ini. Wali itu 
berkata: anda sebetulnya tidak ingin berhaji, tetapi hanya ingin 
berkendara dan berkunjung, kemudian disebutkan bahwa dia 
telah melaksanakan haji sebelumnya.?" 


Sebagai seorang santri pondok pesantren salaf Jawa Timur, 
Ali Mustafa kenal betul sosok al-Ghazali dengan karya 
fenomenalnya, Ihya” “Ulum al-Din.“? Kitab ini menjadi rujukan 
utama para santri Indonesia untuk membahas akhlag dalam Islam 
dari sudut pandang ilmu tashawuf. Selain kitab Ihya?, kitab 
tashawuf lain juga sangat popular di kalangan santri pondok 
pesantren tradisonal Indonesia, seperti kitab Nasaih al- Ibad, 
Durrat al-Nasihin, Hadaig al-Awliya?, dan lain sebagainya. 
Memang tidak bisa dipastikan bahwa Ali Mustafa mendasari 
pemikirannya dari kitab Ihya” “Ultim al-Din dan Hadaig al- 
Awliya” tersebut, tetapi pembacaannya terhadap kitab tersebut 
dapat mempengaruhi pemikirannya untuk memahami hadis 
tentang motivasi haji di atas. Tradisi membaca kitab kuning 
memang menjadi identitas santri di pondok pesantren 
Indonesia. 


21 “Umar ibn “Alt ibn al-Mulaggin al-Andalust, Hadaig al-Awliya ': 134 Majilis fi Shatta 
Furi' al-Ma 'rifah (Beirut: Dar al-Kutub al- Ilmtyah, 2009), 2, 155-156. 

Martin van Bruinessen, “Pesantren and Kitab Kuning: Maintenance and Continuation 
of a Tradition of Religious Learning” dalam Wolfgang Marschall, Texts from the 
islands: Oral and written traditions of Indonesia and the Malay world (Berne: The 
University of Berne Institute of Ethnology, 1994), 123. 

Charlene Tan, Islamic Education and Indoctrination:The Case in Indonesia, Islamic 
Education and Indoctrination: The Case in Indonesia (New York: Routledge, 2012), 
92. 
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Dari beberapa data di atas, lahir kesimpulan bahwa hadis ini 
telah dipahami oleh para ulama sebagai dasar untuk melarang 
pelaksanaan haji berulang yang memiliki motivasi bukan untuk 
beribadah kepada Allah. Penekanan utama yang disorot oleh para 
ulama sebetulnya adalah motivasi dari haji tersebut. Hal ini 
dikarenakan al-Ghazali dan Ibn al-Mulaggin memiliki latar 
belakang keilmuan di bidang tasawuf dan akhlak, sehingga sudut 
pandang kejernihan hati menjadi barometer utama untuk 
menghukumi sesuatu dibandingkan aspek perilaku individu dan 
dampak sosial. 


Dalam memahami hadis ini, Ali Mustafa menggunakan 
metode tekstual dengan memahami hadis secara garis besar, 
yaitu niat haji sebagai dasar legitimasi hukum haji berulang kali, 
padahal hadis ini tidak menyinggung prilaku haji berulang kali 
secara detail. Menurut Ali Mustafa, sebuah hadis dapat dipahami 
secara tekstual, sehingga harus diamalkan berdasarkan makna 
teksnya.?# Ali Mustafa memahami niat haji untuk popularitas, 
berwisata, dan mencari keuntugan dunia yang terdapat dalam 
hadis ini sebagai tolak ukur untuk merespons geliat haji berulang 
di tengah masyarakat. Hal ini merupakan pola pemahaman hadis 
tekstual yang bersandar pada teks hadis semata, tanpa 
mempertimbangkan aspek lainnya. 


Pemahaman ini juga tidak didasari pada kontekstual kondisi 
masyarakat secara detail. Pemahaman tekstual juga tidak 
memperhatikan faktor lain dalam memahami hadis seperti bentuk 
dan cakupan petunjuk, kapan dan apa sebab terjadinya, serta 
kepada siapa ditujukan, bahkan tidak mempertimbangkan dalil 
lain. 49 Jika memperhatikan faktor lain, maka hadis ini harus 
dipahami secara lebih luas, bahwa seluruh perbuatan yang 


24 Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2016), 
3. 
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dilakukan dengan niat yang tidak baik, maka haram dilakukan 
termasuk haji sekali dalam seumur hidup. 


Jika ditelusuri lebih lanjut, hadis ini sebetulnya tidak sedang 
menyoal prilaku haji berulang kali, tetapi hanya fokus pada 
prilaku haji dengan tujuan yang tidak baik. Oleh karena itu, 
penggunaan hadis ini sebagai dasar pengharaman haji berulang 
kali tidak tepat atau sedikit dipaksakan. Jika hadis ini dipakai 
dasar pelarangan haji berulan kali karena niat yang salah, maka 
hukum pelarangan ini juga akan berlaku pada prilaku haji yang 
pertama kali atau haji sekali seumur hidup. 


Istilah haji pengabdi setan juga menjadi persoalan dan 
polemik karena terkesan terlalu kasar dan provokatif untuk 
disandingkan kepada para jamaah haji berulang. Istilah ini 
dilogikakan dengan satu perbuatan yang dilakukan atas dasar 
bisikan setan, sehingga pelakunya dianggap sebagai pengabdi 
setan. Selain istilah haji pengabdi setan, Ali Mustafa juga 
menggunakan istilah mewaspadai profokator haji, kiai pemburu 
dolar, ada setan di Jamrah Mina, haji touris, haji bisnis, dan haji 
politis. 

Hadis kedua yang menggambarkan Nabi melaksanakan haji 
satu kali dilaksanakan sebelum penaklukan kota Mekkah yang 
sulit dilaksanakan sebelumnya karena adanya gerakan 
penghalangan kelompok musyrik Mekkah yang berusaha 
membatasi gerakan Nabi untuk datang ke Mekkah dalam rangka 
haji, umroh, dan lain sebagainya. Menurut mayoritas ulama, haji 
disyariatkan pada tahun ke-6, namun karena Nabi Muhammad 
masih mengalami kecaman dari kaum musyrik, maka beliau 
melaksanakan haji pada tahun ke-10 yang dikenal dengan 
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sebutan haji perpisahan/Wada', meskipun ada yang 


247 ' Muhammad ibn Salih al-“Uthaymayn, Sharh Kitab al-Hajj min Sahith al-Bukhart (al- 
Mamlakah al-“Arabiyah al-Sa'“udiyah: Dar ibn al-Jawzi, 1423 H.), 1, 85-86, dan 
Hamzah Muhammad Gasim, Manndr al-Oari Sharh Mukhtasar Sahih al-Bukhari 
(Damaskus: Maktabat Dar al-Bayan, 1990), 3, 156. Baca sejarah pelaksanaan haji 
secara periodik: Camilia Adang, “The Prophet Farewell Pilgrimage (Hijjat al-Wada): 
The True Story, According to Ibn Hazm” JSAI 30 (2005): 112-153. 


berpendapat bahwa Nabi telah melaksanakan haji beberapa kali 
sebelum diangkat menjadi Nabi dan ketika masih tinggal di 
Mekkah pada fase awal kenabian.”8 Abu Ishig mempertegas 
bahwa Nabi telah melaksanakan haji sebelum hijrah, yang dalam 
keterangan lainnya, disebutkan bahwa hal itu dilakukan sebanyak 
dua kali.? Suyuti menjelaskan dengan mengutip riwayat sahabat 
Jabir bahwa Nabi melaksanakan haji sebanyak tiga kali. Dua kali 
dilakukan sebelum hijrah dan satu kali ditunaikan setelah hijrah 
yang disertai dengan umroh.”? Keterangan tersebut bersumber 
dari riwayat al-Tirmidhi £! dan Ibn Majah.?? Al-Shawkant 
(1173-1255 H.) menilai hadis ini Shadh, yaitu hadis yang 
diriwayatkan oleh perawi yang thigah yang disebutkan dalam 
riwayat di atas adalah Zayd ibn Hibban, tetapi bertentangan 
dengan hadis lain yang diriwayatkan oleh perawi yang lebih 
thigah yang disebutkan dalam riwayat di atas, Hibban ibn 
Hilal. 

Ibn Hajar al-“Asgalani (773-852 H.) menegaskan bahwa 
menurut sumber yang tidak diragukan lagi, Nabi melaksanakan 
haji berkali-kali sebelum hijrah. Hal itu didasari pada fakta 
bahwa orang-orang Jahiliyah melaksanakan haji secara rutin 
setiap tahun sebagai sebuah tradisi non-keagamaan sebagai 
bentuk identitas mereka yang tidak dilakukan oleh selain Arab. 
Mereka berdiam diri di Muzdalifah, kemudian mereka pergi ke 
Arafat. Oleh karena itu, Nabi juga melaksanakan haji tanpa 
pencegahan dari orang Jahiliyah. Bukti lainnya adalah ketika 
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Jabir ibn Mut'im (W. 57 H.) mencari untanya yang hilang, beliau 
pernah melihat Nabi berdiri di Arafah pada masa Jahiltyah dan 
Nabi berdoa di Mina.?# Hal ini merupakan naluri keagamaan 
yang ada dalam diri Nabi yang mendorongnya untuk melakukan 
sebuah ibadah yang belum diajarkan oleh Allah melalui Jibril. 


Beberapa data di atas menyimpulkan bahwa Nabi 
melaksanakan haji sebanyak satu kali setelah diangkat menjadi 
Nabi sampai hijrah dan meninggal, yaitu haji perpisahan. 
Sebelum di angkat menjadi Nabi, telah melaksanakan haji 
dengan mengikuti tradisi yang berlaku di kalangan Ouraisy. Oleh 
karena itu, pelaksanaan haji berulang kali tidak dilakukan Nabi 
setelah mendapatkan perintah wajib haji di tahun ke-6 hijriyah, 
sehingga haji kedua dan selanjutnya tidak menjadi hal yang 
ditekankan dalam ajaran Islam. Hal ini sebetulnya menjadi bukti 
bahwa haji berulang kali tidak dilarang karena dipraktikkan oleh 
Nabi. 


Dalam sebuah hadis Oudsi, disebutkan bahwa Allah berkata: 


alay dala AN Jo AN Ipin OI GA dua gl GE 


0. z# - 
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255 Muhammad Abti Hitim al-Busti Ibn Hibban, Sahih Ibn Hibban (Beirut: Muassasat 
al-Risalah, 1993), 9, 16, no. 3703, Ahmad ibn Hasan Al-Bayhagi, al-Sunan al-Kubra 
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmtyah, 2003), 5, 431, no. 10392 dan 10393, Ahmad ibn 
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al-Ma'min li al-Turath, 1984), 2, 304, no. 1031. 


“Barang siapa yang aku sehatkan badannya dan aku luaskan 
rizkinya selama lima tahun tidak berhaji padaku, maka ia adalah 
orang yang terhalang mendapatkan pahala dan ridoku ”. 


Badr al-Din menegaskan bahwa haji yang dilakukan 
seseorang untuk kedua kalinya dihukumi sunnah.”8 Hal ini 
berdasarkan ucapan Nabi SAW yang berbunyi: 


ada AI Io ALI gta G3 Uda 1JL syok yil £ 
an 2) On | Sule Te as Pala GA Gas ala 


251834 33 1 Ona 
li HA YA 


“Nabi menyampaikan khutbah kepada kami, para sahabat: 
wahai seluruh manusia, haji diwajibkan kepada kalian .......... 
Haji diwajibkan satu kali. Barang siapa yang melakukannya 
lebih dari satu kali, maka disunnahkan”. 


Para ahli fikih juga sepakat bahwa hukum haji yang 
dilakukan kedua kali dan seterusnya adalah sunnah. Ketentuan 
ini dapat berubah menjadi keharusan jika terdapat beberapa 
faktor lain seperti nazar yang dilakukan seseorang jika 
mendapatkan sesuatu yang diinginkan dengan janji/nazar untuk 
berhaji yang kedua kalinya. Tidak hanya berstatus sunnah dan 
wajib, haji yang kedua kali juga bisa dihukumi haram jika 
dilaksanakan menggunakan harta haram dan makruh jika 
dilaksanakan tanpa seizin wali seperti anak yang sedang 
menanggung kehidupan salah satu kedua orang tua, orang yang 
memiliki hutang kepada orang lain dengan catatan tidak memiliki 


256 Mahmiid ibn Ahmad Badr al-Din al-“Ayni, Umdat al-Oari' Sharh Sahih al-Bukhari 
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sisa harta untuk melunasi hutangnya, atau orang yang 
menanggung hutang orang lain. 


Perubahan hukum haji kedua kali dari hukum asalnya yang 
berupa sunnah sudah dimunculkan oleh para ahli fikih klasik 
dengan mempertimbangkan faktor-faktor lain di luar haji itu 
sendiri. Oleh karena itu, Ali Mustafa juga melihat munculnya 
faktor lain di zamannya dengan perkembangan kehidupan 
manusia. Hal ini kemudian direspons dengan mengaitkan 
permasalahan kekinian tersebut dengan hadis Nabi yang 
memiliki posisi sebagai sumber hukum Islam kedua setelah Al- 
Our'an. 

Ali Mustafa juga menggunakan metode tekstual dalam 
memahami hadis ini karena menentukan hukum sebuah 
perbuatan hanya berdasarkan prilaku Nabi. Ketika Nabi hanya 
melaksanakan haji satu kali, maka haji kedua kali dan seterusnya 
dianggap tidak mengikuti prilaku Nabi. Ali Mustafa memahami 
hadis ini dengan konsep bahwa prilaku Nabi SAW menjadi 
standar utama untuk diikuti seorang Muslim karena sosok Nabi 
SAW sebagai Nabi akhir zaman yang ajarannya berlaku sampai 
akhir zaman.?” 


Jika hadis ini dipahami lebih luas dan mendalam, maka haji 
berulang kali tidak dapat dikatakan sebagai prilaku yang 
menyeleisihi sunnah Nabi secara umum. Para ulama fikih sendiri 
tidak tidak pernah menyatakan bahwa haji berulang kali 
dihukumi haram secara umum, tetapi dikaitkan dengan faktor 
lain seperti penggunaan uang haram untuk ongkos naik haji dan 
lain sebagainya. 

Ubet memberikan komentar terhadap hadis ini yang harus 
dipahami secara kontekstual berdasarkan kondisi hadis ini 
terjadi. Nabi hanya melaksanakan haji sekali bukan karena tidak 


258 Wahbah al-Zuhayli, al-Figh al-Isliamt wa Adillatuh (Beirut: Dar al-Fikr, 2007), 3, 
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menginginkan hal tersebut dan lebih memilih memperhatikan 
sahabat yang fakir-miskin, tetapi karena faktor politik yang tidak 
memungkinkan Nabi haji setiap tahun setelah diwajibkan pada 
tahun 6 H. karena kota Mekkah masih dikuasai oleh kafir 
Ouraisy. Pada tahun 7 H., Nabi mencoba haji dengan menempuh 
jalur diplomasi, tetapi hanya diizinkan masuk Mekkah selama 3 
hari yang tidak memungkinkan Nabi melaksanakan ibadah haji. 
Pada tahun 8 H., Nabi sudah menguasai kota Mekkah, tetapi 
tidak sempat melaksanakan haji karena disibukkan dengan 
perang Hunayn. Pada tahun 9 H., Nabi tidak dapat melaksanakan 
ibadah haji karena disibukkan degan perang Tabuk melawan 
bangsa Romawi. Nabi baru dapat melaksanakan ibadah haji pada 
tahun 10 H. setelah kondisi politik di tengah masyarakat Mekkah 
sudah kondusif.? 


Ali Mustafa tidak memperhatikan sejarah dan latar belakang 
yang menyebabkan Nabi SAW hanya melaksanakan haji satau 
kali. Metode pemahaman yang tidak memperhatikan aspek yang 
meliputi teks hadis disebut tekstual. 


Dari pemaparan di atas, pemahaman hadis ini harus 
dilakukan dengan pendekatan sejarah atau historis yang melatar- 
belakangi lahirnya hadis ini.?8! Pemahaman hadis ini juga bisa 
lebih dikuatkan dengan faktor sosiologi prilaku Nabi SAW yang 
hanya haji sekali dalam seumur hidup dengan mengkaji keadaan 
masyarakat secara utuh dengan struktur, lapisan, serta gejala 
sosial lainnya yang berkaitan.?? Jika hadis ini dipahami dengan 
pendekatan sejarah dan sosiologi, maka fenomena haji berulang 
tidak mutlak sebagai sesuatu yang dilarang. 
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Hal ini membuktikan bahwa Nabi sendiri menginginkan haji 
lebih dari satu kali seumur hidup jika tidak dihalangin oleh 
kondisi. Fakta lain menguatkan stetmen ini adalah Nabi sering 
melakukan haji sebelum diangkat menjadi Nabi dengan 
mengikuti tradisi kaum Ouraisy. 


KN 
@) 


"- C. Haji Berulang Meresahkan Kondisi Sosial 


Haji dan perjalanan religi memiliki kesamaan fenomena, 
yang dilihat oleh para ahli antropolog sebagai perjalanan religi, 
bahkan terkesan juga memiliki arti wisata religi. Di dalam Islam, 
terdapat beberapa ritual perjalanan yang dilaksanakan seperti 
haji, umroh, ziarah, dan Jain sebagainya. Oleh karena itu, para 
peneliti telah banyak melakukan kajian terhadap fenomena haji 
masyarakat muslim dari berbagai dunia sejak awal masa 
kenabian sampai masa moderen. Oxford mendokumentasi 
beberapa kajian menarik tentang haji seperti penelitian tentang 
potret ritual pelaksanaan haji dan latar belakang sejarah 
politiknya yang ditulis oleh Esposito,?” Bianchi,? Hawting,? 
Martin,?56 dan lainnya. 


Kajian haji kawasan Asia Tenggara dan Indonesia secara 
khusus sendiri tidak luput dari sorotan para peneliti internasional. 
Fox, van Doorn-Harder, dan Muhaimin melakukan kajian 
antropologi terhadap budaya lokal ziarah ke tempat-tempat suci 
para pemuka Islam di Jawa dan Indonesia pada umumnya,?”' dan 
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Mehdi meneliti tentang perbandingan pengalaman fenomena haji 
yang dilakukan oleh masyarakat muslim dari tiga negara 
berbeda, yaitu Amerika Serikat, Afrika Selatan, dan Indonesia.?8 
Kajian-kajian ziarah lokal di Indonesia dikaitkan dengan ritual 
haji karena memiliki kesamaan dalam aspek kepercayaan 
kunjungan ke tempat suci, bahkan dalam beberapa praktik ajaran, 
ziarah ke tempat suci di Indonesia bernilai sama besarnya dengan 
ziarah ke Mekkah untuk melaksanakan haji. 


Dalam beberapa catatan, sejarah orang Indonesia 
melaksanakan haji dimulai pada abad ke-15.? 


Indonesia adalah negara dengan jumlah proporsi haji yang 
sangat menonjol dengan jumlah berkisar antara 10 dan 20 persen 
dari seluruh jemaah haji asing pada akhir abad ke-19 dan awal 
abad ke-20, bahkan pada dasawarsa 1920-an, 40 proporsinya 
meningkat sampai 40 persen.” Pada tahun 2019, total jamaah 
haji Indonesia berjumlah 221.000 orang dengan rincian 204.000 
jamaah haji reguler dan 17.000 jamaah haji khusus dengan 
rincian 15.663 jamaah haji khusus dan 1.337 petugas haji 
khusus.?! 


Jika dibandingkan dari tahun ke tahun, jumlah jamaah haji 
Indonesia selalu mengalami peningkatan. Jika dilihat dari grafik 
setiap 5 tahun sekali, maka akan muncul angka yang cukup 
signifikan dalam peningkatannya. Tahun 1989, jumlahnya adalah 
57.904 orang. Angka ini bertambah 17096 pada tahun 1994 yang 
mencapai 158.533 orang. Pada tahun 1999, mengalami 
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270 


Dr. Fatihunnada, Lc., M.A. 


penurunan hingga 6040 pada angka 70.927 orang karena faktor 
krisis ekonomi yang melanda Indonesia. pada tahun 2004, 
jumlahnya kembali meningkat 1700 pada angka 192.690. Angka 
ini mengalami penurunan 296 pada tahun 2009 dengan jumlah 
189.358. Pada tahun 2014, angkanya kembali mengalami 
penurunan 296 pada angka 154.467 orang. Penurunan pada tahun 
2009 dan 2014 disebabkan oleh pengurangan kuota haji 
Indonesia oleh Kerajaan Arab Saudi dalam rangka renovasi dan 
pengembangan Masjid Haram. Pada tahun 2019 ini, jumlah 
jamaah haji meningkat kembali mencapai 14046 dengan total 
221.000 orang. ”? 


Hal ini juga disinggung oleh Ali Mustafa ketika memulai 
pembahasan tentang hadis empat motivasi haji umat Islam. 
Beliau mengutip dari sebuah sumber bahwa jumlah jamaah haji 
Indonesia tahun 1994 M./1414 H. mencapai 157.491 orang yang 
terdatar dan dikordinir oleh Departemen Agama. Jumlah ini 
masih belum ditambah dengan jamaah yang tidak dikordinir 
Departemen Agama melalui ONH yang secara keseluruhan dapat 
mencapai 160.000.”? Grafis jumlah jamaah haji Indonesia 
sebagai berikut: 


Tabel 4.3: Grafik Jamaah Haji Indonesia 1988-2014 


22 Affan Rangkuti, “Haji dalam Angka Jumlah Jemaah haji Indonesia dalam Seabad 
Lebih” Kemenag, April 27, 2015, Senin, https://haji.kemenag.go.id/v3/blog/affan- 
rangkuti/haji-dalam-angka-jumlah-jemaah-haji-indonesia-dalam-seabad-lebih. 

238 Ali Mustafa Yagub, Mewaspadai Provokator Haji (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 
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Grafik Jamaah Maji Indonesia Tahun 1888-2014 


Sumber: https://haji.kemenag. go.id/v4/ 


Grafis di atas menunjukkan terjadinya peningkatan angka 
yang sangat signifikan sejak tahun 1990an hingga saat ini. Hal 
ini menyebabkan porsi antrian atau Waiting List pendaftar haji di 
Indonesia mencapai angka yang sangat tinggi. 


Dalam data yang dilansir oleh Kemenag tahun 2019, 
Kabupaten Landak, Kabupaten Buru Selatan, dan Kabupaten 
Kepulauan Sula merupakan daerah dengan data tahun Waiting 
List haji tercepat, yaitu tahun 2028 untuk pendaftar pada tahun 
2019 ini, sedangkan Kabupaten Bantaeng adalah daerah yang 
tercatat dengan Waiting List terlama, yaitu tahun 2060 untuk 
pendaftar pada tahun 2019 ini.?”' Jika dikalkulasi secara nasional 
dari 141 daerah antara provinsi, kota, dan kabupaten seluruh 
Indonesia, maka rata-rata Waiting List haji Indonesia adalah 
tahun 2038. Artinya, jika seseorang mendaftar haji tahun ini 
(2019), maka ia akan melaksanakan haji pada 20 tahun yang 
akan datang, di tahun 2038. 
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Fenomena ini menjadi fokus utama Ali Mustafa mengkritisi 
perilaku haji berulang.?'5 Sejatinya, hal ini dapat dijadikan dasar 
pembatasan atau pelarangan haji berulang karena mengakibatkan 
Mafsadat berupa lamanya masa tunggu pendaftar haji pertama 
hingga 20 tahun, sehingga banyak pendaftar haji yang tidak dapat 
melaksanakan haji pada akhirnya karena telah meninggal 
sebelum tahun pemberangkatan atau dapat melaksanakan haji 
dalam usia yang sangat tua dan tidak dapat maksimal dalam 
melaksanakan ibadah haji. Yiisuf al-Garadawi menyinggung 
dampak buruk dari pelaksanaan haji berulang dengan gambaran 
kemungkinan terjadinya kepadatan pelaksanaan haji yang dapat 
mengakibatkan kesulitan dan penyakit yang mewabah di tengah- 
tengah kerumunan jemaah haji dari berbagai negara dunia.” 


Ali Mustafa menjadikan fenomena pengalihan perhatian 
umat Islam dari mempergunakan harta kekayaan untuk orang- 
orang yang membutuhkan seperti fakir-miskin kepada 
mempergunakan harta untuk biaya haji secara berulang.” Dalam 
hal ini, Ali Mustafa menggunakan konsep ibadah teosentris dan 
ibadah antroposentris. 


Teosentris dan antroposentris berasal dari Bahasa Yunani. 
Teosentris memiliki arti tuhan sebagai pusat dan antroposentris 
memiliki arti manusia sebagai pusat.” 


Pengertian ini berdampak dalam konsep perbuatan manusia 
di dunia yang memiliki dua arus tujuan utama antara tuhan dan 
manusia sekitarnya. Dalam implementasi keimanan kepada 
tuhan, seperti salat, puasa, haji, dan lain sebagainya adalah 
bentuk ibadah yang bersifat teosentris karena tujuannya adalah 
mendapatkan balasan dari Tuhan. Selain itu, bentuk 
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implementasi keimanan lainnya seperti menjenguk orang sakit, 
menyediakan hidangan bagi tamu, membantu orang yang 
membutuhkan, dan lain sebagainya adalah bentuk antroposentris 
dalam beribadah. Dalam beberapa kesempatan, manusia 
dihadapkan pada situasi harus memilih antara memprioritaskan 
ibadah teosentris atau antroposentris. 


Jika dipahami lebih dalam, konsep ibadah teosentris dalam 
Islam tidak terlepas dari nilai-nilai antoposentris. Salat yang 
didirikan seorang muslim selain bertujuan sebagai kepatuhan 
kepada Tuhan, juga sebagai motivasi seorang muslim untuk 
melaksanakan tugasnya dengan waktu yang disiplin.” 


Pembelajaran agama secara mendasar mengakibatkan 
pemahaman yang tidak komperhensif terhadap agama itu sendiri. 
Di kalangan umat Islam, tersebar paradigman bahwa ibadah 
adalah konsep perilaku yang mencerminkan ketaatan seseorang 
kepada Tuhan semata, tanpa memperhatikan aspek sosial, 
sehingga fenomena keagamaan di era moderen lebih cenderung 
kepada ibadah teosentris seperti salat, puasa, haji, dan lain 
sebagainya tanpa memperhatikan aspek antroposentris seperti 
membantu korban bencana alam, menyantuni anak yatim dan 
jalanan, memperhatikan korban kejahatan kemanusiaan, 
mendukung warga negara lain dalam tekanan penjajahan/agresi 
negara lain, bahkan memberikan sesuatu kepada tetangga dan 
saudara yang membutuhkan. 


Oleh karena itu, perlu pemahaman ulang terhadap konsep 
ibadah dalam Islam karena teosentris dan utopis dalam 
mempraktikan nilai-nilai agama akan menciptakan kondisi sosial 
yang individualis dan skeptis. Pertanyaan utama yang harus 
dijawab adalah “siapakah seorang muslim?” dan “apakah agama 
Islam?”. Hal ini akan menjawab dua hal penting terkait 
pergeseran nilai Islam di era moderen menurut peneliti. Pertama 
adalah sebuah justifikasi untuk mengembangkan diskusi yang 
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membangun, sedangkan yang kedua merupakan kesulitan 
tersendiri bagi para peneliti agama saat mengkaji Islam di abad 
ke-20 dan era moderen ini karena fenomena kemunduran secara 
bertahap dalam jati diri muslim dan konsep Islam itu sendiri, 
bahkan menurut Goldziher dan Gibb, Islam di era moderen 
adalah gambaran yang berseberengan dan bertentangan dengan 
keberhasilan era moderen. Artinya kelompok Islam masa kini 
termasuk kelompok moderenis telah gagal berupaya untuk 
menyeimbangkan nilai-nilai Islam dengan nilai moderenitas.? 


Tujuan dari ajaran antoposentris adalah meningkatkan sisi 
kemanusian seorang muslim dengan kepedulian terhadap 
perubahan sosial dari problem kebodohan, kemiskinan, dan 
keterbelakangan.?"! 


Dalam konsep Islam, teosentris tidak mutlak sebagai sesuatu 
yang lebih baik dari pada antroposentris. Hal ini ditegaskan oleh 
Nabi dalam sabdanya yang bermakna bahwa aku lebih menyukai 
membantu kesulitan orang lain dalam satu hari dari pada aku 
itikaf di dalam masjid Madinah selama satu bulan.?? 


Upaya pergeseran paradigma  teosentris — menuju 
antroposentris dapat dilakukan dari 4 aspek. Pertama, merubah 
cara pandang bahwa urusan agama sebagai sebuah yang 
teosentris, sedangkan urusan dunia sebagai sebuah 
antroposentris. Kedua, merubah cara pandang bahwa dunia ini 
selalu berhubungan dengan Tuhan semata dan tidak ada 
hubungannya dengan kemanusiaan. Ketiga, merubah pandangan 
bahwa alam sekitar adalah instrument untuk mengabdi kepada 
Tuhan, bukan sekedar tanda kekuasaan Tuhan semata yang ingin 
dipamerkan Tuhan kepada manusia. Keempat, merubah 
pandangan bahwa diri sendiri adalah hal yang paling penting 
untuk diperhatikan kebahagiaan dan keselamatannya. Hal ini 
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akan membentuk karakter saleh secara individual, tidak saleh 
secara sosial.?88 


Pemahaman hukum haji berulang yang dihubungkan dengan 
hukum prioritas antara ibadah teosentris dan antroposentris ini 
menjadi titik kritik Ubet terhadap pemahaman hadis Ali Mustafa. 
Ubet mengatakan bahwa Ali Mustafa menggunakan pendekatan 
fikih prioritas dalam menghukumi haji berulang kali. 

Fikih prioritas ini digagas oleh Yiisuf al-Garadawi sebagai 
sebuah konsep memahami ajaran agama berdasarkan nilai dari 
setiap perbuatan. Setiap perbuatan memiliki nilai. Oleh karena 
itu, perlu dipahami nilai masing-masing perbuatan sebagai dasar 
hukum melakukan perbuatan tersebut. Jika sebuah perbuatan 
baik memiliki nilai tidak lebih besar dari perbuatan baik lainnya, 
maka dalam kondisi keharusan memilih antara keduanya, maka 
perbuatan tersebut tidak lagi dihukumi sebagai sebuah anjuran 
untuk, akan tetapi perbuatan baik yang memiliki nilai lebih besar 
yang dianjurkan untuk dilakukan sesuai sekala prioritas. 


Ubet mengatakan bahwa fikih prioritas yang digunakan Ali 
Mustafa ini mengakibatkan lahirnya pemahaman yang parsial 
atau sepotong-sepotong terhadap hadis-hadis lain yang 
menjelaskan prilaku haji berulang kali. 


Pemikiran keharaman haji berkali-kali juga disampaikan 
oleh Ytisuf al-YGaradawi dalam fatwa yang dilansir pada laman 
pribadinya pada tahun 2019 untuk menanggapi pertanyaan terkait 
meningkatnya antusias masyarakat muslim untuk menunaikan 
ibadah haji setiap tahun dan umroh setiap bulan Ramadlan, 
padahal pelaksanaan haji beberapa tahun belakangan sangat 
padat dengan jumlah yang tinggi, sehingga berpengaruh dalam 
pelaksanaan Tawaf, Sat, melempar Jamarat, dan lain 
sebagainya. Apakah tidak lebih baik bagi mereka untuk 
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menyumbangkan dana haji dan umroh sunnah tersebut kepada 
fakir-miskin atau pos-pos sosial lainnya yang terbengkalai karena 
rendahnya perhatian dermawan? Ataukah melaksanakan haji dan 
umroh berulang-ulang lebih utama pahalanya dibandingkan 
sedekah kepada orang yang membutuhkan berdasarkan dalil-dalil 
keagamaan? 


Yusuf al-Garadawi memulai penjabaran larangan haji 
berkali-kali dengan mempertegas kaidah bahwa kewajiban 
adalah prioritas dan kesunnahan adalah hal yang dicintai Tuhan, 
akan tetapi hal tersebut tidak cukup kuat untuk dijadikan dasar 
pertimbangan hukum satu masalah. Ada 4 kaidah lainnya yang 
lebih harus diperhatikan dalam melihat permasalahan haji 
berkali-kali. Pertama, kesunnahan tidak akan diterima kecuali 
kewajiban sudah dilaksanakan, sehingga haji dan umroh yang 
dilakukan kedua kali dan seterusnya sebagai perkara yang 
disunnahkan tidak akan diterima jika kewajibannya tidak 
ditunaikan seperti zakat. Hal ini juga ditegaskan oleh al-Mira T 
bahwa orang yang memprioritaskan sesuatu yang sunnah dan 
melalaikan yang wajib adalah orang yang tertipu.“ Kedua, 
kesunnahan tidak akan diterima jika mengakibatkan sesuatu yang 
terlarang, sehingga haji dan umroh berulang kali tidak akan 
diterima karena mengakibatkan padatnya kelompok jamaah haji 
dan umroh yang menambah kesulitan beribadah, tertularnya 
penyakit, jatuhnya korban meninggal karena kondisi fisik yang 
lemah, dan lain sebagainya. Ketiga, mencegah terjadinya 
kerusakan lebih diprioritaskan dari pada mendapatkan kebaikan, 
terlebih lagi jika kerusakan tersebut dirasakan oleh orang banyak 
yang hendak melaksanakan haji atau umroh pertama kali sebagai 
kewajiban, sedangkan kebaikannya hanya sepihak saja, yaitu 
orang yang melaksanakan haji berkali-kali. Keempat, pintu 
kebaikan ajaran Islam sangat luas dan tidak terbatasi pada 
perkara-perkara tertentu saja, sehingga bagi seorang muslim yang 


285 Ahmad ibn Nafi" al-Mirag, Nazarat ft Hajj al-Tatawwu ' (Jakarta: Maktabah Darus- 
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mampu melihat dengan mata hati dan bijaksana yang sesuai 
dengan kondisi yang dihadapinya bahwa haji berulang-kali dapat 
mengakibatkan beberapa kerusakan, maka ia akan mencari pintu 
lain dengan bersodagoh kepada orang yang tidak mampu atau 
keluarganya.?8 


Menurut al-Za'tari, angka yang bergulir setiap tahun dari 
jamaah haji berulang adalah 5 juta dolar Amerika, sedangkan 
angka kemiskinan di seluruh dunia mencapai 830 juta yang 
sebagiannya adalah umat Islam dengan jumlah 700 juta jiwa. 
Dengan kondisi seperti ini, haji berulang bukan menjadi pilihan 
untuk menggelontorkan uang besar, terlebih lagi dengan beban 
biaya haji bagi masyarakat muslim yang berasal dari negara yang 
jauh dari Arab Saudi.?' 


al-MuratT menegaskan bahwa fenomena jamaah haji 
berulang yang tidak memperhatikan aspek sosial antroposentris 
seperti zakat, sodagoh, infak, dan lain sebagainya tidak dapat 
dipungkiri keberadaannya, bahkan mereka tidak memperhatikan 
orang-orang terdekat mereka seperti tetangga dan bahkan 
keluarganya sendiri.?88 Hal ini berdasarkan kaidah fikih yang 
berbunyi perkara yang wajib hukumnya tidak boleh ditinggalkan 
kecuali dengan perkara yang wajib lainnya.?? Artinya perkara 
yang wajib tidak boleh ditinggalkan dengan perkara yang sunnah 
ketika dua perkara tersebut berhadapan. 


Yusuf al-Garadawi juga menegaskan bahwa orang kaya 
wajib menafkahi orang miskin di sekitarnya berdasarkan ajaran 
Islam yang memberikan aturan hak bertetangga. Nabi sendiri 
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menegaskan bahwa seorang mukmin tidak akan membiarkan 
tetangganya mati dalam keadaan lapar. 


Selain itu, beberapa pos penting seperti lembaga sosial 
keagamaan, pusat studi Islam, dan lembaga pendidikan Islam 
yang mengalami kendala keuangan karena rendahnya minat 
masyarakat kelas atas untuk mendonasikan harta di wilayah 
tersebut, sedangkan lembaga-lembaga sosial lainnya yang 
memiliki tujuan untuk menggoyahkan karakter Islam telah 
berkembang pesat. 


Sumber problem ini bukan pada kurangnya sumber daya 
keuangan masyarakat Islam dan tidak adanya para dermawan 
yang mampu mengeluarkan sebagian hartanya untuk kebaikan, 
tetapi karena kurang tepatnya penyaluran dana yang dilakukan 
oleh para dermawan dan negara-negara kaya, termasuk dengan 
menggelontorkan harta untuk kegiatan haji dan umroh berkali- 
kali, sehingga negara Arab sendiri melakukan pembenahan 
fasilitas untuk pelayanan jamaah haji dan umroh yang tidak 
wajib tersebut. ?” 


Ali Mustafa melihat bahwa salah satu tujuan Nabi hanya 
melaksanakan ibadah haji adalah untuk memberikan contoh 
nyata bahwa hal yang bersifat teosentris tidak lebih penting 
untuk dilaksanakan secara berulang jika berhadapan dengan hal 
yang bersifat antroposentris. Pelaksanaan haji sangat memakan 
waktu yang cukup Panjang di masa Nabi dengan jarak tempuh 
perjalanan dari Madinah ke Mekkah yang dapat diisi dengan 
kegiatan sosial lainnya bersama-sama penduduk Madinah untuk 
membantu kebutuhan hidup mereka, menyelesaikan 
permasalahan hidup mereka, dan lain sebagainya. Hal ini dapat 
ditegaskan dengan pernyertaan Nabi yang menegaskan bahwa ia 
lebih suka membantu orang lain satu hari saja dari pada 
beribadah satu bulan di hadapan Allah semata. 


290 Yisuf “Abd Allah al-Garadawt, “al-Hajj Akthar min Marrah am Musa'adat al- 
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Dalam kaca mata Ali Mustafa, Nabi lebih memilih 
melaksanakan ibadah antroposentris (ibadah sosial/Muta “adiyah) 
dari pada ibadah teosentris (ibadah individual/Oasirah), seperti 
menolong orang miskin dari pada i'tikaf di masjid. Jika 
diperhatikan hadis terkait pahala haji yang merupakan ibadah 
teosentris dengan pahala menyantuni anak yatim yang 
merupakan ibadah antroposentris, maka akan terlihat bahwa Nabi 
lebih memberikan jaminan balasan yang lebih besar untuk ibadah 
antroposentris dari pada ibadah teosentris. Menyantuni anak 
yatim akan dijanjikan masuk surga bersama Nabi, sedangkan 
melaksanakan haji akan dijanjikan masuk surga saja tanpa 
bersama Nabi.?! Hal ini didasari pada logika beragama dalam 
konteks sosial bahwa ibadah teosentris memiliki dampak 
kebaikan dan manfaat bagi diri sendiri atau pelakunya saja, 
sedangkan ibadah antroposentris memiliki dampak kebaikan dan 
manfaat bagi pelakunya dan orang lain. 


Selain itu, Ali Mustafa juga mempertimbangkan aspek 
Mafsadat lainnya, berupa tragedi-tragedi kemanusiaan seperti 
tragedi Mina dan lainya sebagainya diakibatkan dari jumlah 
jamaah haji yang begitu banyak dari seluruh penjuru dunia 
menuju Mekkah,?? sehingga kendala-kendala seperti kepadatan 
yang memuncak tidak bisa dihindari. Menurutnya, hal ini tidak 
bisa dipisahkan dari faktor banyaknya jamaah haji yang 
melaksanakan haji secara berulang”? Kondisi tersebut 
menyebabkan beberapa tragedi di saat prosesi lempar batu yang 
telah mengakibatkan wafatnya ribuan jamaah haji dengan 
kejadian terparah di tahun 1990 dengan korban jiwa mencapai 
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1.400 jamaah haji dan pada tahun 2015 dengan 717 korban 
jiwa. 4 


Hal ini diperkuat oleh pendapat beberapa ulama seperti al- 
Mura yang melihat bahwa banyaknya jumlah jamaah haji yang 
melakukan haji berulang memaksa pemerintah Arab Saudi untuk 
menambah kuota haji setiap tahunnya, sehingga mengakibatkan 
kepadatan manusia dan penyebaran wabah penyakit 
mematikan.?” 


Para ulama sepakat bahwa kepadatan jamaah haji 
disebabkan oleh sebagian jamaah haji yang menunaikan ibadah 
haji kedua kali atau bahkan lebih.?8 Sebagian besar jamaah haji 
berulang datang dengan cara pendaftaran resmi haji di setiap 
negara mereka. Hal ini berakibat pada lamanya antrian porsi haji 
di sebagian negara termasuk Indonesia yang dinilai sebagai 
sebuah tindak kezaliman kalangan kaya kepada kalangan 
ekonomi lemah. Sebagian jamaah berulang lainnya datang 
dengan menggunakan visa umroh sebelum waktu haji, kemudian 
mereka menetap secara diam-diam di Arab Saudi. Hal ini dinilai 
sebagai bentuk kezaliman dengan melanggar janji izin menetap 
di Arab Saudi yang telah disepakati antara jamaah haji yang 
meminta visa untuk melaksanakan ibadah umroh dan pemerintah 
Arab Saudi melalui Kedutaan Besar yang memberikan visa izin 
tinggal untuk kepentingan ibadah umroh. Sebagian lainnya yang 
berasal dari dalam negeri Arab Saudi datang dalam pelaksanaan 
ibadah haji dengan cara manipulasi data yang bekerja sama 
dengan pihak-pihak terkait.?”” 


“Abd al-“Aziz ibn Baz (1912-1999 M.) juga menyoroti 
fenomena haji berulang yang mengakibatkan banyak tragedi 


24 Elin Yunita Kristanti, “7 Tragedi Mina dalam Kurun Waktu 1990-2015” Liputan6 
Kamis, 24 September 2015. Lihat: https://www.liputan6.com/haji/read/2325255/7- 
tragedi-mina-dalam-kurun-waktu-1990-2015. 

295 Ahmad ibn Nafi" al-Mirag, Nazarat ft Hajj al-Tatawwu ' (Jakarta: Maktabah Darus- 
Sunnah, 2001), 2. 

296 Ali Mustafa Yagub, Mewaspadai Provokator Haji (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 

72. 

Ahmad ibn Nafi" al-Mura', Nazarat ft Hajj al-Tatawwu ' 18. 


kemanusiaan dan kepadatan jamaah haji setiap tahun di Arab 
Saudi. Di sisi lain, Ibn Baz juga menyoroti haji berulang khusus 
perempuan yang dinilai menimbulkan lebih banyak fitnah seperti 
percampuran pria dan wanita dalam thawaf dan lain sebagainya. 
Ibn Baz tidak melarang atau mengharamkan haji berulang, tetapi 
menegaskan bahwa haji satu kali lebih baik dari pada haji 
berulang berdasarkan akar pondasi ajaran Islam yang dibangun 
diatas mengedepankan kemaslahatan Islam dan mencegah 
lahirnya kerusakan ?8 


Ali Mustafa juga menyoroti motivasi haji yang dilakukan 
berulang kali oleh masyarakat muslim Indonesia dari kalangan 
kaya saat ini, karena hanya orang kaya saja yang dapat 
melakukan ibadah haji berulang dengan beban biaya yang cukup 
besar. Beliau melihat bahwa motivasi haji orang kaya tidak lagi 
bernuansa ibadah, tetapi cenderung sebagai sebuah kebanggaan 
atas capaiannya tersebut.?”? Hal ini juga ditegaskan oleh al- 
Mpra'1.0 

Dalam catatan beberapa penelitian sejarah Nusantara, haji 
tidak hanya dilaksanakan sebagai sebuah proses pengabdian 
kepada Tuhan, tetapi ada beberapa motivasi dan tujuan selain itu 
di balik pelaksanaan haji. Di antaranya adalah: 


Pertama, pencarian kesaktian dan legitimasi politik. Hal ini 
dilatarbelakangi kosmologi Jawa yang meyakini keberadaan 
pusat kosmis yang merupakan titik temu antara dunia nyata dan 
dunia gaib seperti kuburan para leluhur, gunung, gua, hutan, dan 
tempat-tempat angker lainnya yang dikunjungi sebagai 
implementasi kepatuhan terhadap sosok sakti dan mendapatkan 
kesaktiannya. Raja Banten dan Mataram pada tahun 1960an 
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mengutus beberapa orang untuk mencari pengakuan gelar 
“Sultan” dan membawa pulang potongan Kiswah kain hitam 
yang menutupi Ka'bah sebagai jimat kekuatan supranatural atas 
kekuasaan mereka.?! 


Tanah Jawa merupakan tempat hidupnya keyakinan 
terhadap sesuatu yang sakral. Oleh karena itu, orang Jawa juga 
melaksanakan beberapa ritual agama Islam dengan nilai 
kosmologi seperti ziarah ke makam leluhur yang diyakini 
memiliki dampak positif bagi kehidupan mereka bagi sebagian 
orang, bahkan diyakini memiliki nilai spiritualitas yang sama 
dengan ibadah haji. Keyakinan semacam ini terkait erat dengan 
konsep animisme dan dinamisme yang merupakan keyakinan 
setempat Indonesia sebelum datangnya agama seperti Hindu, 
Budha, dan Islam. Animisme dan dinamisme adalah konsep yang 
lahir dari kepercayaan masyarakat setempat terhadap benda- 
benda dan arwah leluhur yang dianggap memiliki kesaktian. 


Di masa Soeharto, dana haji digunakan untuk memperkokoh 
kekuatan politik ekonomi Orde Baru. Hal yang sedikit 
berkembang di akhir abad ke-20 dan awal abad ke-21, 
pelaksanaan haji justru dijadikan komoditi politik bagi para aktor 
politik untuk menunjukkan kekuatan politik mereka, termasuk 
adu kekuatan politik antara lembaga eksekutif yang dalam hal ini 
adalah Kementerian Agama dan lembaga legislatif yang dalam 
hal ini adalah Dewan Perwakilan Rakyat dengan memberikan 
Hak Angket Haji pada tahun 2009. Hal ini bermula sejak 
kebijakan Departemen Agama RI pada tahun 1999 untuk 
mengambil alih pengelolaan haji secara nasional yang tertuang 
dalam Undang-undang Haji No. 17/1999 yang diperbaharui pada 
tahun 2008 dalam Undang-undang Haji No. 13/2008. 
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Kedua, haji dilakukan oleh orang Indonesia pada masa 
dahulu untuk peningkatann kualitas intelektual dengan berguru 
kepada tokoh-tokoh agama di Haramain dan mencari jaringan 
intelektual internasional.” Ajaran Islam yang dibawa oleh Wali 
Songo memiliki corak sufi, sehingga mudah diterima dan diserap 
dalam sinkretisme Jawa. Keberadaan Suluk Wujil, Primbon 
Bonang, Suluk Lingkung, Suluk Sukarsa, Suluk Suinah, Suluk 
Syaikh Malaya, dan lain sebagainya merupakan bukti bahwa 
perkembangan Islam di Jawa.“ Wali Songo menyampaikan 
ajaran Islam dengan sederhana dan penuh kedamaian dengan 
asimilasi budaya Nusantara, sehingga konsep Islam yang 
berkembang di tanah Nusantara adalah konsep Islam yang 
dibumikan dengan adat dan budaya Nusantara. Kesederhanaan 
konsep Islam di Nusantara mendorong para tokoh untuk mencari 
ajaran Islam yang lebih komperhensif di tanah Haramain. 


Kemunculan dan perkembangan mazhab imam Al-Shafig di 
Indonesia, tidak terlepas dari jaringan intelektual yang mereka 
dapatkan selama di Haramain.”S Hamzah al-Fansuri (W. 1527 
M.), Yusuf al-Makassari (1626-1699 M.), dan Abdurrauf as- 
Singkili (1615-1693 M.) merupakan sebagian contoh dari 
banyaknya orang Indonesia yang melaksanakan haji untuk 
menunaikan ibadah sekaligus menggali ilmu agama Islam. 
Sepulangnya dari Mekkah, mereka mengajarkan kepada 
masyarakat dan meluruskan praktik-praktik keagamaan yang 
menyimpang di kalangan Nusantara. Hal ini berlangsung sejak 
abad ke-13 dan masih berlangsung hingga saat ini, akan tetapi 
nuansa intelektual dalam ibadah haji tidak begitu kental di 
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kalangan umat Islam saat ini, karena Mekkah tidak lagi menjadi 
sentral keilmuan yang diakui oleh muslim Indonesia seperti 
zaman dahulu. 


Ketiga, masyarakat muslim Nusantara menjadikan haji 
sebagai sarana pemersatu bangsa dalam melawan penjajahan. 
Christian Snouck Hurgronje (1857-1936 M.) mencatat beberapa 
orang Indonesia mendiskusikan perlawanan terhadap Belanda di 
daerah Aceh. Mereka juga berbagi informasi terhadap penjajahan 
beberapa negara seperti Belanda, Inggris, dan Perancis terhadap 
negara-negara Islam.'” Oleh karena itu, beberapa perlawanan 
terhadap penjajah yang dilakukan oleh masyarakat petani Banten 
di tahun 1888 dan suku Sasak di Lombok adalah hasil dari 
komunikasi tokoh-tokoh mereka yang berada di Mekkah. Tokoh- 
tokoh seperti Nawawi al-Bantani (1813-1897 M.), Muhammad 
Mahfudz Termas (1868-1920 M.), dan Ahmad Khatib al- 
Minangkabawi (1860-1916 M.) adalah contoh dari sekian ulama 
Nusantara yang mengilhami Gerakan agama di Indonesia untuk 
melawan penjajah dengan mendidik murid-muridnya di tanah 
suci Mekkah yang akan menjadi tokoh perlawanan penjajah di 
Indonesia setelah kembali. 


Kolonial Belada memberi panggilan masyarakat Indonesia 
yang telah melaksanakan haji dengan “pak haji” atau “bu haji”. 
Hal ini ditujukan untuk mengidientifikasi orang-orang yang 
disinyalir akan melakukan pemberontakan setelah mendapatkan 
informasi dan semangat kemerdekaan dan kebebasan dari tanah 
Haramain. 


Keempat, secara sosiologi, haji juga dapat dilaksanakan 
untuk meraih status sosial yang terhormat di tengah masyarakat 
sepulang dari pelaksanaannya, sehingga orang Indonesia 
menggunakan peci putih dan kain serban putih sebagai penanda 
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kehormatan orang yang melaksanakan haji.” Oleh karena itu, 
Muhammad Hasyim Asyari (1871-1947 M.) juga 
mengharamkan haji yang dilakukan atas dasar pamer ketika 
melihat fenomena haji dari beberapa masyarakat muslim 
Indonesia.”!'9 Hal ini memicu eksklusifisme haji bagi orang-orang 
kelas menengah ke atas dalam segi ekonomi. Mereka dapat 
memanfaatkan haji sebagai media untuk meningkatkan 
popularitas status sosial di tengah masyarakat yang memberikan 
tempat terhormat bagi orang yang telah melaksanakan haji. 


Motivasi-motivasi haji dalam catatan sejarah di atas 
memang memiliki unsur di luar esensi utama pelaksanaan haji, 
yaitu beribadah untuk merasakan pengalaman spiritual bersama 
Tuhan. Dalam beberapa catatan sejarah haji Nusantara, terdapat 
seorang sosok Hasan Mustapa (1852-1930 M.) yang memberikan 
catatan pengalaman spiritualnya dalam melaksanakan haji. 
Dalam beberapa catatannya, Mustapa mengungkapkan bahwa 
ketika haji, merasakan dirinya sebagai rahasia Tuhan yang 
tersimpan, sehingga cerminan diri adalah cerminan Tuhan." 
Motivasi ini yang menjadi salah satu fokus Ali Mustafa dalam 
mengkritisi fenomena haji berkali-kali yang jauh dari esensi 
ibadah dan pengalaman spiritual keagamaan. 

Pada beberapa tahun belakangan ini, haji dan umroh telah 
menjadi komoditi bisnis dalam bentuk wisata religi''? yang 
dimaknai dengan kunjungan ke tempat-tempat tertentu yang 
tidak biasa dilakukan dengan suasana khusus untuk merasakan 
atau meningkatkan nilai-nilai religi, akan tetapi secara tidak 
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langsung, kunjungna tersebut bernuansa wisata untuk 
mendapatkan kepuasan batin.” Biaya haji yang meningkat pada 
era belakangan ini yang disebabkan oleh peralihan transportasi 
dari kapal laut menjadi pesawat terbang, dan peningkatan 
fasilitas selama di Haramain dengan hotel berbintang dan 
kenyamanan selama di Arafah, dan penambahan fasilitas 
persiapan pemberangkatan selama di Indonesia berupa program 
manasik dan lain sebagainya. Dalam konsep masyarakat 
Indonesia yang terbentuk dalam konsep sosial Weberian, dengan 
formalisasi setiap kegiatan) hirearki dalam hubungan 
bermasyarakat, spesialisasi dan pembagian pekerjaan, dan 
impersonal, penigkatan biaya haji dapat mempengaruhi interaksi 
sosial berdasarkan tingkat ekonomi masyarakat. Masyarakat 
kelas bawah akan memandang orang-orang yang melaksanakan 
haji sebagai masyarakat kelas atas atau minimal kelas menengah 
ke atas. 


Hal ini yang menjadi salah satu dasar pelarangan haji 
berulang menurut Ali Mustafa berdasarkan hadis tentang 
beberapa motivasi haji menurut Nabi dengan keterangan bahwa 
kalangan orang kaya berhaji karena untuk memamerkan 
kekayaan dan mendapatkan kesenangan serta kepuasan dunia. 


Yusuf al-Garadawi memberikan solusi bagi orang yang 
ingin melakukan haji dan umroh berkali-kali, agar dibatasi dalam 
kurun waktu setiap 5 tahun sekali. Hal ini akan berpengaruh pada 
dua aspek. Pertama, penyaluran dana yang memadahi untuk 
kegiatan-kegiatan sosial keagamaan dan dakwah Islam di 
berbagai belahan negara dunia Islam. Kedua, memberikan 
keleluasaan dan kemudahan bagi jamaah haji dan umroh dari 
berbagai belahan negara dunia yang baru melaksanakan satu kali 
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sebagai ibadah wajib. Hal ini akan sejalan dengan kaidah “segala 
sesuatu tergantung pada niat dan tujuannya”, sehingga dengan 
tujuan memberikan kesempatan yang nyaman bagi jamaah haji 
wajib, maka jamaah haji sunnah telah mendapatkan nilai 


kemuliaan berdasarkan niatnya tersebut. '' 


Senada dengan hal itu, Ali Mustafa juga menyampaikan 
saran kepada pemerintah Arab Saudi agar menerapkan peraturan 
khusus bagi jamaah haji berulang dalam jangka waktu minimal 5 
tahun sekali dengan mempertimbangkan pertumbuhan angka 
umat Islam di setiap negara di seluruh dunia.” 


Fakta-fakta sosial di atas sangat mempengaruhi Ali Mustafa 
dalam memahami hadis-hadis yang terkait haji berulang kali, 
sehingga dipahami sebagai sebuah larangan berdasarkan 
perkembangan kehidupan sosial masyarakat di sekitarnya. 
Keterpengaruhan ini merupakan sebuah respons Ali Mustafa 
terhadap keganjalan fenomena yang terjadi di hadapannya.” 


Pemikiran keharaman haji Ali Mustafa lahir bukan hanya 
dari pemahaman keagamaan saja, tetapi juga dari fenomena haji 
berulang di tengah masyarakat yang mengakibatkan beberapa 
dampak. Hal ini yang mendorong Ali Mustafa melakukan 
interpretasi ulang dengan menimbang dampak-dampak sosial 
tersebut.” 


Keharaman haji berulang yang ditegaskan Ali Mustafa 
merupakan sebuah pemikiran rasional keagamaan dengan 
mempertimbangkan kondisi sosial masyarakat muslim Indonesia 
sebagai latar belakang munculnya fatwa larangan haji berulang. 
Hal tersebut dapat dilihat dari penjelasan fatwa tersebut yang 
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sangat mempertimbangkan kondisi sosial masyarakat muslim 
Indonesia seperti nilai mafsadat antrian panjang porsi haji, 
rendahnya kepedulian sosial kepada kalangan tidak mampu, dan 
motivasi haji yang bernuansa status sosial. Jika faktor-faktor 
tidak ada dalam pelaksanaan haji berulang, maka tidak ada 
larangan bagi seseorang untuk melaksanakan haji kedua atau 
ketiga kali dalam jangka waktu minimal 5 tahun. 


Os D. Kesimpulan 


Peningkatan animo masyarakat Muslim Indonesia untuk 
melaksanakan ibadah haji menjadi sebuah sorotan tersendiri bagi 
Ali Mustafa, khususnya pendaftar program haji yang telah 
melaksanakan ibadah haji sebelumnya. Mereka meyakini bahwa 
ibadah haji yang dilakukan berulang kali dapat meningkatkan 
kualitas iman mereka. 


Hal ini dikritisi oleh Ali Mustafa bahwa Mafsadat yang 
muncul dari perilaku mereka sangat besar, khususnya bagi orang- 
orang yang belum melaksanakan ibadah haji, sehingga harus 
mengambil antrian dalam waktu yang tidak sedikit, yaitu rata- 
rata 20 tahun sejak mendaftar. 


Di sisi lain, Ali Mustafa juga mengkritisi fenomena tersebut 
yang tidak diimbangi dengan peningkatan kepedulian sosial di 
tengah masyarakat dengan semakin bertambahnya angka 
kemiskinan, padahal semakin bertambahnya angka pendaftar 
ibadah haji berulang. Oleh karena itu, Ali Mustafa 
mempersoalkan orang-orang yang hanya memikirkan urusan 
teosentris dengan berhaji secara berulang, tanpa memikirkan 
urusan antroposentris dengan memperhatikan orang-orang 
miskin di sekitarnya karena perilaku ini tidak mencerminkan 
nilai substansi dari ibadah teosentris yang seharusnya 
meningkatkan perilaku antroposentris seseorang. 


Dari sini, Ali Mustafa juga melihat tujuan orang-orang yang 
berhaji secara berulang tidak lagi untuk meningkatkan kualitas 


imannya semata, tetapi dengan tujuan untuk mencari kebanggaan 
dengan gelaran haji berkali-kali. Oleh karena itu, Ali Mustafa 
menegaskan hal ini merupakan perilaku yang dilarang di dalam 
agama. 


Ali Mustafa mencoba memahami hadis dalam masalah haji 
berulang dengan pendekatan tekstual pada hadis hajinya Nabi. 
Pada hadis niat haji, Ali Mustafa memahaminya dengan 
pendekatan garis besar dan sangat umum. Hal ini menunjukkan 
bahwa Ali Mustafa tidak mempertimbangkan kontekstual 
lahirnya hadis-hadis tersebut. 
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Kajian tentang pengharaman serban oleh Ali Mustafa untuk 
masyarakat muslim Indonesia telah dilakukan oleh beberapa 
peneliti, akan tetapi kajian tersebut masih pada tahap penggalian 
pemahaman kontekstual hadis pada masyarakat Indonesia, dan 
penelusuran persamaan pemikiran dengan tokoh lainnya. Kajian 
ini akan memberikan tawaran yang baru berupa analisis 
pemahaman hadis dari sudut pandang penelusuran kitab induk 
hadis dan kitab pensyarah hadis klasik. Selain itu, kajian ini akan 
menghadapkan pemahaman hadis Ali Mustafa dengan realita 
sosial yang dihadapi masyarakat muslim Indonesia. Dari aspek 
pemahaman kontekstual hadis, penelitian ini akan menambahkan 
analisa data dari kajian terdahulu yang fokus pada persoalan 
pakaian Shuhrah yang identik dengan rasa sombong dan 
membanggakan diri. Kajian ini akan menambahkan hal yang 
belum disentuh penelitian terdahulu, yaitu analisa pemahaman 
hadis serban untuk kepentingan menutupi kesalahan dengan 
penampilan saleh. 
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Dalam menyikapi fenomena arabisasi busana dan gaya 
hidup masyarakat muslim Indonesia dengan gaya hidup Arab 
seperti menggunakan serban dan lain sebagainya, Ali Mustafa 
berpendapat bahwa hal ini sering disalah-pahami sebagai sesuatu 
yang dianjurkan dalam merefleksikan nilai-nilai agama Islam di 
Indonesia. Beliau menegaskan bahwa hal tersebut bisa menjadi 
sesuatu yang tercela jika dilakukan dengan cara yang salah, 
bahkan menyebut kesalahan tersebut sebagai perilaku “setan 
berkalung surban”. Beliau juga pernah mengeluarkan stetmen 
bahwa Islamic State of Irag and Syria (ISIS) adalah salah satu 
contoh nyata “setan berkalung surban” karena mereka menipu 
masyarakat muslim dan meligitimasi aksi kekerasan dan teror 
dengan membawa nama Islam seperti bendera bertuliskan 
kalimat tauhid dan busana bernuansakan Islam dan serban.”'” 
Dalam menguatkan pendapatnya ini, Ali Mustafa mengutip 
beberapa hadis yang terkait tentang setan berserban, serban Arab, 
dan pakaian popularitas. 

Hadis pertama”? adalah hadis diskusi Nabi dengan sahabat 
Abu Hurayrah (21 S.H.-59 H.) dengan teks: 


Io AI Ugbay S3 Oct AI Gang Biak Ol SE 
yi dat oa JUS “ln 365 Jadin alag dala AMI 
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“Dari Abi Hurayrah, Aku ditugaskan untuk menjaga gandum 
hasil zakat fitrah. Tiba-tiba seorang laki-laki berbadan kekar 
mencuri gandum tersebut dengan mamanggul karung di malam 
hari. Abi Hurayrah berhasil menangkap pencurian tersebut dan 
berniat untuk membawanya ke hadapan Nabi, tetapi pencuri 
tesebut merayu Abii Hurayrah agar tidak membawanya ke 
hadapan dan Nabi seraya berkata dengan nada meminta kasihan 
bahwa saya sangat mencuri karena sangat membutuhkan makan 
untuk keluarga saya. Abi Hurayrah melepaskan pencuri tersebut 
dan memintanya tidak mengulangi perbuatannya. Di pagi hari, 
Nabi bertanya kepada Abu Hurayrah: Hai Abi Hurayrah, apa 
yang kamu lakukan terhadap orang yang kamu tangkap tadi 
malam? Abi Hurayrah menceritakan kejadiannya itu dan 


menjelaskan bahwa pencuri itu mengeluh karena sangat 
membutuhkan makanan untuk keluarganya, sehingga dilepaskan. 
Nabi menegaskan bahwa pencuri itu berbohong dan 
mengingatkan Abu Hurayrah untuk berhati-hati, karena pencuri 
itu akan datang lagi nanti malam. Pada malam hari, pencuri itu 
datang kembali untuk mencuri harta zakat yang dijaga Abi 
Hurayrah yang telah mengetahui hal tersebut akan terjadi dan 
telah mempersiapkan diri untuk menangkapnya kembali. Abi 
Hurayrah menangkap pencuri tersebut dan mengatakan akan 
membawanya kehadapan Nabi, tetapi pencuri itu berkeluh kesah 
kembali bahwa ia sangat membutuhkan makanan untuk 
keluarganya dan meminta tidak dibawa ke hadapan Nabi serta 
berjanji tidak akan kembali mencuri lagi. Abi Hurayrah 
melepaskan kembali pencuri tersebut karena kasih sayangnya. 
Esok pagi, Nabi kembali menjumpai Abu Hurayrah dan 
mengatakan hal yang sama sebelumnya bahwa pencuri itu telah 
berbohong dan akan kembali mencuri di malam hari nanti. Abi 
Hurayrah kembali berjaga untuk menangkap pencuri itu yang 
sudah dicurigai akan datang kembali, kemudian ia berhasil 
menangkapnya untuk ketiga-kalinya. Abu Hurayrah mengatakan 
kepada pencuri itu akan membawanya ke hadapan Nabi dan 
tidak akan melepaskannya karena ini adalah ketiga-kalinya 
pencuri itu datang mencuri kembali, padahal sudah berjanji 
tidak akan mencuri kembali, tetapi pencuri itu mengeluh kembali 
kepada Abi Hurayrah bahwa keadaan keluarganya sangat 
membutuhkan makanan tersebut dan merayu Abu Hurayrah 
dengan memberikan pesan terkait ucapan yang baik diucapkan. 
Abu Hurayrah bertanya: apa itu? Pencuri itu berkata: jika kamu 
menaiki tempat tidurmu, maka bacalah ayat Kursi (Al-Bagarah: 
255), maka engkau akan selalu dijaga oleh Allah dan setan tidak 
akan mendekatimu sampai pagi hari. Akhirnya, Abi Hurayrah 
melepaskan pencuri tersebut. Esok pagi, Nabi kembali bertanya 
kepada Abi Hurayrah: apa yang kamu lakukan terhadap pencuri 
di malam hari? Abi Hurayrah menceritakan bahwa ia 
melepaskan pencuri tersebut karena diberitahu untuk membaca 
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sesuatu yang baik. Nabi bertanya: bacaan apa itu? Abu 
Hurayrah menjelaskan jika kamu menaiki tempat tidurmu, maka 
bacalah ayat Kursi (Al-Bagarah: 255), maka engkau akan selalu 
dijaga oleh Allah dan setan tidak akan mendekatimu sampai pagi 
hari. Abi Hurayrah dan para sahabat adalah orang yang paling 
senang dengan perkara-perkara yang baik diucapkan atau 
dilakukan, sehingga ia menerima nasihat pencuri tersebut dan 
melepaskannya karena kebaikan terseut. Setelah itu, Nabi 
berkata: iya telah berbicara benar padamu, bahwa bacaan itu 
sangat baik untuk dibaca menjelang tidur, tetapi pencuri itu 
telah berbohong kepadamu. Apakah kamu tahu siapakah pencuri 
itu yang datang kepadamu selama tiga malam dan berbicara 
denganmu? Abu Hurayrah menjawab: tidak, wahai Nabi. Nabi 
berkata: ia adalah setan. 


Hadis ini diriwayatkan oleh al-Bukhari (194-256 H.) dalam 
Sahih al-Bukhari ketika membahas hadis dengan tema Wakalah 
(perwakilan kuasa) pada pembahasan Idha Wakkala Rajul fa 
Taraka al-Wakil Shay'a fa Ajazah al-Muwakkil fa huwa Jaiz 
jika seseorang mewakilkan sesuatu kepada orang lain, kemudian 
orang lain tersebut menggunakan hal tersebut yang kemudian 
diperbolehkan oleh orang yang memberinya kuasa, maka hal itu 
boleh)?! Hadis ini juga dikutip oleh al-Bukharr dalam 
pembahasan Sifat Iblis wa Juniiduh (karakteristik iblis dan bala 
tentaranya)”? dan dalam pembahasan Fadl Siirat al-Bagarah 
(keutamaan surat al-Bagarah7? dengan narasi yang lebih 
singkat. 

Dalam catatan Ibn Hajar al-“Asgalant (773-852 H.),4 hadis 
ini juga diriwayatkan oleh al-Nasa'1 (215-303 H.) dalam al- 


21 Muhammad ibn Ismail al-Bukhari, Sahih al- Bukhari (Dar Tug al-Najat, 2002), 3, 
101, no. 2311. 

322 Muhammad ibn Isma'l al-Bukhari, Sahth al- Bukhari, 4, 123, no. 3275. 

323 Muhammad ibn Ismail al-Bukhatri, Sahih al- Bukhart, 6, 188, no. 5010. 

24 Ahmad ibn “Alf ibn Hajar al- Asgalant, Fath al-Bart Sharh Sahih al-Bukhari (Beirut: 

Dar al-Marrifah, 1397 H), 4, 488. 


Sunan al-Kubra dalam pembahasan Ma Yakubbu al- Ifrit wa 
Yutfi' Shu'latah (sesuatu yang dapat mengusir ifrit dan 
memadamkan percikannya)”” dan al-Tabrini (260-360 H.) 
dalam al-Mu jam al-Kabir pada kumpulan hadis Buraydah ibn 
al-Husayb al-Aslami dari Mu'adh ibn Jabal.?6 Dalam 
penelusuran lain, hadis ini juga diriwayatkan oleh al-Bayhagi 
(384-458 H.) dalam Shu'ab al-Iman pada pembahasan Takhsis 
Ayat al-Kursi bi al-Dhikr (mengkhususkan membaca ayat 
Kursi)” dan ibn Khuzaymah (223-311 H.) dalam Sahth ibn 
Khuzaymah pada pembahasan al-Rukhsah fit Ta'khir al-Imam 
Oasm Sadagat al-Fitr an Yawm al-Fitr Idha Uddiyat ilayh 
(kebolehan bagi pemimpin untuk membagikan zakat fitrah 
setelah hari idul fitri jika dibayarkan melaluinya), 

Terdapat beberapa perbedaan cerita dalam riwayat ini, 
seperti dalam riwayat al-Ruyani (415-502 H.) yang menjelaskan 
bahwa pencuri itu datang dengan sosok seorang lelaki tua yang 
miskin dan memiliki keluarga. Ia mengeluh kepada Abu 
Hurayrah bahwa ia dan keluarganya tinggal di tempat ini 
sebelum kedatangan Nabi dan sahabat, kemudian ia dan 
keluarganya meninggalkan tempat ini ketika turun dua ayat 
kepada Nabi. Ia berjanji akan memberitahu Abii Hurayrah 
perihal kedua ayat tersebut jika dilepaskan, kemudian Abii 
Hurayrah melepaskannya dan pencuri itu menjelaskan bahwa 
kedua ayat tersebut adalah ayat Kursi dan ayat terakhir surat al- 
Bagarah.?? 

Dalam teori pemahaman hadis secara isolasi dan kompilasi 
yang dikemukakan oleh Northrop Frye (1912-1991 M.) yang 


25 Ahmad ibn Shu'ayb ibn “Alt al-Nasa'1, al-Sunan al-Kubra (Beirut: Muassasat al- 
Risalah, 2001), 9, 351, no. 10729. 

26 Sulayman ibn Ahmad Al-Tabrani, al-Mu jam al-Kabir (Kairo: Maktabat ibn 
Taym1yah, t.t.), 20, 51, no. 89. 
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53, no. 2170. 
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membuat pembaca hadis memiliki tiga sudut pandang memahami 
hadis: pertama memahami kata-kata dalam hadis itu sendiri, 
kedua memahami hadis berdasarkan penempatan dalam 
pembahasan yang dilakukan oleh kolektor hadis seperti al- 
Bukhari dan Muslim, dan ketiga menemukan arti tertentu yang 
didapatkan dari luar teks itu sendiri (hors-texte). Hal ini yang 
biasa digunakan oleh penulis kitab Shuriih al-Hadith?, al- 
Bukhari menempatkan hadis ini pada pembahasan perwakilan 
kuasa (Wakalah) pada pembahasan “jika seseorang mewakilkan 
sesuatu kepada orang lain, kemudian orang lain tersebut 
menggunakan hal tersebut yang kemudian diperbolehkan oleh 
orang yang memberinya kuasa, maka hal itu boleh” dengan 
tujuan pemaknaan hadis pada kebolehan penggunaan harta yang 
diwakilkan kuasanya oleh orang yang diwakilkan dengan catatan 
menerima kebolehan dari orang yang mewakilkan. Jika orang 
yang mewakilkan tidak memperbolehkannya, maka orang yang 
diwakilkan tidak boleh menggunakan harta tersebut. Pada 
kesempatan lain, al-Bukhari juga menempatkan hadis ini pada 
pembahasan karakteristik iblis dan bala tentaranya yang 
menunjukkan arti hadis ini adalah ilustrasi sosok setan dan 
perilakunya dalam menggoda manusia. Terakhir, al-Bukhari 
menempatkan hadis ini pada pembahasan keutamaan surat al- 
Bagarah untuk memberikan arti hadis ini adalah kebaikan dan 
anjuran membaca ayat kursi untuk menjauhkan diri dari setan. 


Ali Mustafa menelusuri makna yang didapat dari hadis lain, 
yaitu keterangan bahwa serban adalah pakaian adat dan budaya 
bangsa Arab, sehingga fenomena hijrah busana dengan memakai 
serban dan lain sebagainya yang dijustifikasi sebagai bagian dari 
ajaran agama tidak memiliki legalitas kuat dalam hadis, tetapi 
justru menjadi cara mereka mengelabuhi orang lain untuk 
menutupi keburukan mereka dengan penampilah serbannya, 
seperti Abu Hurayrah yang dikelabuhi setan untuk membaca ayat 


30 SR. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
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Kursi dengan maksud melepaskannya dari jeratan hukum 
perilaku pencuriannya. Pola pemikiran tersebut dapat dilihat pada 
table berikut: 


Tabel 5.1: Pola Pemahaman Hadis Abu Hurayrah dan Setan 
Secara Isolasi dan Kompilasi 


Perwakilan kuasa, karakter setan, Karakter setan 


dan keutamaan surat al-Bagarah 


Dari dalam 

hadis 

5 Cara setan menggoda 

Ilustrasi sosok setan 5 Es 2 
dan menipu manusia 


Larangan 
berserban 
untuk tujuan 


. Tujuan berserban 
Orang berbuat baik 


: untuk pamer 
dengan maksud jahat 


kesalehan diri 


Tipu daya manusia dalam Motivasi orang berserban 
kehaikannva 


Hal ini dapat memberi kesimpulan bahwa hadis tentang Abu 
Hurayrah ini dapat dilihat dari berbagai sudut pandang, 
setidaknya tiga hal yang dilihat al-Bukhari, yaitu konteks 
perwakilan kuasa, perilaku setan dalam menggoda manusia, dan 
keutamaan ayat Kursi. Ali Mustafa menyoroti hadis ini dalam 
konteks manusia yang memperlihatkan diri dalam penampilan 
yang baik, tetapi tujuan yang salah untuk menutupi kejahatannya. 

Dalam teori Frye, kalimat yang terdiri dari beberapa kata 
memiliki makna tersendiri, tetapi makna itu dapat berkembang 
pada makna di luar batas kata-kata tersebut (hors-texte). “! Ali 
Mustafa mendapatkan beberapa kata kunci seperti “ayat Kursi” 
dan “berbohong kepadamu”. Al-Bukhari mengkompilasikan 
hadis ini pada bab keutamaan surat al-Bagarah, dengan kata lain 
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keutamaan membaca surat al-Bagarah, khususnya ayat Kursi. 
Membaca surat al-Bagarah atau ayat Kursi merupakan simbol 
verbal. Kata membaca/baca yang terdiri dari huruf (fonem) b — a 
— € — 4 merupakan penanda, sedangkan rangkaian kegiatannya 
adalah petanda. Relasi yang ada antara keduanya disebut dengan 
semiotika signifikasi yang menekankan pada pemahaman pada 
suatu tanda.”? 


Banyak kata yang terdapat dalam hadis panjang di atas yang 
memiliki makna tersendiri seperti pencuri, setan, bacaan yang 
baik, membaca ayat Kursi, Allah menjagamu, setan tidak 
mendekatimu, setan berbohong, dan lain sebagainya. Secara 
utuh, teks hadis panjang di atas juga memiliki makna umum yang 
dibentuk melalui langkah interpretasi dan praktis. Oleh sebab itu, 
muncul makna yang bisa sesuai atau berbeda dengan kamus baku 
yang ada. 

Ali Mustafa melihat kata “setan” dan “membaca ayat Kursi” 
lebih dalam dan menemukan poin bahwa setan mengelabuhi 
manusia tidak untuk berbuat jahat saja, tetapi juga untuk berbuat 
baik. Hal itu dapat dilihat juga dalam kasus pemakaian serban 
oleh sekelompok muslim. Korelasinya adalah serban yang 
digunakan seseorang untuk beribadah pada dasarnya merupakan 
cara berpakaian Nabi berdasarkan adat bangsa Arab yang tidak 
dipungkiri Nabi sebagai adat yang buruk, sehingga digunakan 
oleh Nabi dalam kegiatan harian dan ibadah.” Hal itu kemudian 
dianggap sebagai sebuah ajaran agama oleh sebagian masyarakat 
muslim akibat kesalah-pemahaman mereka terhadap hakikat 
serban dan bertujuan untuk mengelabuhi perbuatan jahat mreka 
dengan menampilkan kesalehan diri dalam berserban. Hal 
semacam ini pernah dialami oleh setan dengan mengajarkan 
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kebaikan membaca ayat Kursi, tetapi itu dilakukan setan untuk 
mengelabuhi Abii Hurayrah. 
Hadis kedua” adalah sabda Nabi yang berbunyi: 


Gjataltag dita AN Iu AM Ogda JB IE jak il ye 
Alka Cagi AAL 233 AI Kd Bo 3 Ga 
“Siapa yang memakai pakaian Syuhrah (untuk popularitas), 


maka Allah akan memakaikannya pakaian kehinaan di hari 
kiamat”. 


Hadis ini diriwayatkan oleh Ibn Majah (209-273 H.) dalam 
Sunan Ibn Majah dalam pembahasan Man Labisa Shuhrah min 
al-Thiyab (barang siapa yang memakai pakaian untuk 
popularitas), Abu Dawud (202-275 H.) dalam Sunan Abr 
Dawid dalam pembahasan Lubs al-Shuhrah (pakaian 
popularitas), 87 dan Ahmad (164-241/242 H.) dalam Musnad 
Ahmad pada kumpulan hadis riwayat Ibn “Umar.” 

Teks hadis ini memiliki beberapa perbedaan yang tidak 
mempengaruhi pada substansi makna umum seperti dalam 
riwayat ibn Majah yang meriwayatkan hadis ini dua kali lagi 
setelah hadis di atas. Riwayat kedua berbunyi: 


atas 3 s5 Al dadi an Oo 


BU daa Ga G3 dala Y 
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Maktabah al-Asriyyah, t.t.), 4, 43, no. 4029. 

38 Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal Al-Shaybani, Musnad Ahmad ibn Hanbal. 
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“Siapa yang memakai pakaian Syuhrah (untuk popularitas) di 
dunia, maka Allah akan memakaikannya pakaian kehinaan di 
hari kiamat, kemudian ia dibakar di api neraka”. 


Riwayat ketiga berbunyi: 


Gus 58 1OL paliag dala AU Io Ha 3 al be 
PA 


Ag Sa ta Sa KAN Gani ay S3 


“Siapa yang memakai pakaian Syuhrah (untuk popularitas) di 
dunia, maka Allah akan memakaikannya pakaian kehinaan di 
hari kiamat, maka Allah akan memalingkan wajahNya darinya 
sampai Allah menempatkannya di tempat ia telah menempatkan 
dirinya”. 


Dalam riwayat Abu Dawud, hadis ini berbunyi: 


Tata UB AN El Luas Gd - ar al oa 
F 0 aa Cod Ta 20 -.. Sia 0 A PN an LoL 
B1 Ge 3 Ldlia Legi dala! a33 ALI da Ih gi 
g . abah 

SESI dn C5 A3 Sila 


“Siapa yang memakai pakaian Syuhrah (untuk popularitas) di 
dunia, maka Allah akan memakaikannya pakaian yang seperti itu 
di hari kiamat, (dalam riwayat Abu “Awanah, terdapat tambahan 
teks hadis) kemudian ia dibakar di api neraka”. 


Penggunaan hadis ini untuk melarang serban sedikit berbeda 
dengan hadis pertama yang fokus pada isu pengelabuhan 
penggunaan serban untuk kejahatan. Hadis ini digunakan untuk 
melarang serban karena maksud penggunaannya untuk mencari 
popularitas yang tidak layak didapatkan. 

Abu Dawud dan Ibn Majah menempatkan hadis ini dalam 
pembahasan pakaian popularitas/pamer. Keduanya menjelaskan 


bahwa tujuan berpakaian untuk pamer tidak dibenarkan dalam 
tradisi kenabian. Ahmad tidak menempatkan hadis ini pada 
pembahasan isu tertentu karena karyanya disusun bukan 
berdasarkan tema pembahasan, melainkan berdasarkan nama 
periwayat hadis di kalangan sahabat. 

Ali Mustafa menjelajahi makna hadis ini dari hal yang 
bersifat umum, bahwa pakaian pamer mencakup serban yang 
digunakan oleh seseorang, bahkan dalam kesempatan lain, ia 
juga menyoroti penggunaan jubah bagi masyarakat muslim 
Indonesia.” Pola pemahamannya dapat dilihat dalam table 
berikut: 


Tabel 5.2: Pola Pemahaman Hadis Pakaian Popularitas 
Secara Isolasi dan Kompilasi 


Pakaian popularitas Hindari pakaian popularitas 


Dari dalam 
Pakaian pamer hadis 
dimasukkan ke dalam 
neraka 


Ancaman pakaian 
popularitas 


Larangan 
berserban 
karena 


Tujuan berserban 


Pakaian popularitas untuk popularitas 


di akhirat Dari luar 


hadis 


Kesalahan niat berpakaian Tujuan berserban dalam bepakaian 


Hal ini dapat memberi kesimpulan bahwa hadis tentang 
ancaman berpakaian dengan tujuan pamer dengan neraka dari 
pola kompilasi hadis oleh para kolektor memiliki makna yang 
sangat umum, yaitu seluruh pakaian yang digunakan untuk 
pamer adalah terlarang dan terancam siksa di akhirat. Ali 


339 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 95, 
Lihat juga: Ali Mustafa Yagub, “Serban dan Jubah Haram” Republika 17 Februari 
2014. http://co.id/berita/dunia-islam/hikmah/14/02/17/n14cd5-serban-dan-jubah-. 
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Mustafa menyoroti hal ini sudah berkembang di Indonesia, 
khususnya di kalangan masyarakat awam dalam beragama. 


Dalam teori Frye, kalimat yang terdiri dari beberapa kata 
memiliki makna tersendiri, tetapi makna itu dapat berkembang 
pada makna di luar batas kata-kata tersebut (hors-texte). “' Ali 
Mustafa mendapatkan beberapa kata kunci seperti “pakaian” dan 
“popularitas/pamer”. — Abu Dawud dan Ibn Majah 
mengkompilasikan hadis ini pada bab pakaian pamer. Berpakaian 
adalah simbol verbal yang terdiri dari huruf (fonem) p-—-a-—k-—a 
— 1 sebagai penanda, sedangkan kegiatannya adalah petanda. 
Relasi yang ada antara keduanya disebut dengan semiotika 
signifikasi yang menekankan pada pemahaman pada suatu tanda, 
yaitu berpakaian." 


Banyak kata yang terdapat dalam hadis panjang di atas yang 
memiliki makna tersendiri seperti berpakaian, pakaian 
popularitas/pamer, dunia, pakaian kehinaan, akhirat, neraka, dan 
lain sebagainya. Secara utuh, teks hadis panjang di atas juga 
memiliki makna umum yang dibentuk melalui langkah 
interpretasi dan praktis. Oleh sebab itu, muncul makna yang bisa 
sesuai atau berbeda dengan kamus baku yang ada. '? 


Ali Mustafa melihat kata “pakaian” dan “popularitas” lebih 
dalam dan menemukan poin bahwa popularitas dalam berpakaian 
seperti serban dan jubah di dunia adalah kesalahan besar dengan 
ancaman berat di akhirat, sehingga itu menjadi larangan 
tersendiri dalam agama. Hal itu dapat dilihat juga dalam kasus 
pemakaian serban oleh sekelompok muslim. Korelasinya adalah 
serban yang digunakan seseorang untuk beribadah dianggap 
sebagai sebuah keutamaan tersendiri dalam beribadah dan dapat 


40 S.R. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” Islam and 
Christian—Muslim Relations 21, no. 2 (2016), 13. 

41 Burhan Nurgiyantoro, Teori Pengkajian Fiksi (Yogyakarta: UGM Press, 2005), 40 

42 SR. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” Islam and 

Christian—Muslim Relations 21, no. 2 (2016), 13. 


menaikkan martabat seseorang di lingkungan sekitarnya karena 
pakaian jubah dan serban sudah menjadi identitas tersendiri 
kalangan alim dan tokoh agama di Indonesia seperti Ahmad 
Dahlan, Hasyim Asy'ari, dan lain sebagainya. Hal semacam ini 
yang menjadi ancaman tersendiri dari Nabi karena popularitas 
yang dicari di dunia tidak mencerminkan kebahagiaan di akhirat. 


Hadis ketiga" adalah sabda Nabi yang berbunyi: 


aF 
3! 


| Aa PPA Kari 23 @- 3 a33 sa Na na 
ras “da OS BS yr IE 3 Ibas YP OS 


Ie GI Keiah alag ae AU lia GA HL LS, 
ala AN Iko (oil Eng AE) JUS " lag ale All 
Je palem! OS pal GRS5 Lila La G3" sis plg 


“Perbedaan antara serban kita dan orang-orang musyrik adalah 
memakai kopiah terlebih dahulu”. 


Hadis ini diriwayatkan oleh Abu Dawud dalam Sunan Abi 
Dawud dalam pembahasan al-'“Amaim (serban7”” dan al- 
Tirmidhi (209-824 H.) dalam Sunan al-Tirmidhi dalam 
pembahasan al- Amaim 'ala al-Oanais (serban di atas kopiah) 
dalam kajian al-Libas (pakaian). 


Hadis ini berstatus lemah dari riwayat Abu Dawid dan al- 
Tirmidhi karena perawi yang bernama Abu al-Hasan al- 
“Asgalani dan Ibn Rukanah. 


43 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 96. 

44 Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishig Abu Dawiid, Sunan Abr Dawid (Beirut: al- 
Maktabah al-Asriyyah, t.t.), 4, 55, no. 4078. 

85 Muhammad ibn “Isa ibn Sawrah al-Tirmidht, Sunan al-Tirmidht (Kairo: Shirkat 

Maktabat wa Matba'at Mustafa al-Babi al-Halabi, 1975), 4, 247, no. 1784. 
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Jika hadis ini dilihat dari sudut pandang teori Northrop Frye 
dalam memahami kata-kata dalam hadis, memahami hadis 
berdasarkan pembahasan kolektor hadis, dan memahami hadis 
dari makna di luar teks itu sendiri, maka akan lahir makna-makna 
yang dapat menjelaskan hubungan hadis ini dengan isu 
pelarangan serban. 


Jika dilihat dari kata-kata hadis itu sendiri bahwa serban 
dapat digunakan untuk kebaikan dan juga untuk kesalahan, 
sehingga Nabi mengajarkan sahabatnya untuk menggunakan 
serban dengan cara yang benar, yaitu serban dipakai di atas 
kopiah/tutup kepala. Nabi juga memakaikan serban kepada 
beberapa orang sahabatnya seperti “Abd al-Rahman ibn “Awf.“$ 


Untuk diamati makna hadis ini dari cara penempatan para 
kolektor hadis, maka ada perbedaan mendasar antara Abii Dawiid 
dan al-Tirmidhi. Abu Dawud memasukkan hadis ini dalam 
pembahasan yang umum terkait serban untuk menjelaskan bahwa 
serban merupakan pakaian yang digunakan Nabi dan para 
sahabat sebagai sebuah budaya Arab, sedangkan al-Tirmidhi 
mengelompokkan hadis ini dalam pembahasan tata cara 
penggunaan serban yang benar dalam berpakaian, sehingga dapat 
membedakan antara serban seorang muslim dan non-muslim, 
akan tetapi hal semacam ini tidak termasuk nilai yang bertahan 
sampai saat ini. Pembedaan serban muslim dan non-muslim tidak 
dapat lagi dipertahankan dalam konteks kehidupan kerukunan 
dan keragaman saat ini, dimana orang non-muslim tidak lagi 
mencukur jenggot mereka, bahkan mereka memelihara jenggot 
seperti orang muslim.” Hal ini juga tidak berlaku di Indonesia 
karena perbedaan antara muslim dan non-muslim tidak 
diperlukan untuk kondisi berperang yang terjadi di masa Nabi 
ketika perang Uhud agar para pasukan pemanah tidak salah 
sasaran di medan perang, sehingga tidak perlu membedakan 


46 Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishig Abii Dawid, Sunan Abr Dawid (Beirut: al-Maktabah 
al-Asriyyah, t.t.), 4, 55, no. 4079. 

47 Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2016), 
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penampilan untuk identitas kawan dan lawan,“ 
hadis yang menjelaskan tentang perbedaan muslim dan non- 


sebagaimana 
muslim antara jenggot dan kumis”? yang berdasarkan Sabab 
Wurud-nya terkait dengan keangkuhan orang Majusi yang 
membanggakan penampilannya dengan kumis terurai dan 
jenggot terpotong. 


Dari makna di luar teks hadis ini, lahir juga pemahaman 
bahwa larangan penggunaan serban bagi masyarakat Indonesia 
hanya dikhususkan bagi orang yang tidak memiliki niat baik 
dalam berserban (mencari nama baik) seperti ingin dianggap 
saleh dan alim beragama atau orang yang berpura-pura 
menampilkan kesalehannya untuk menutupi kesalahannya dalam 
diri penipuan pengobatan berdalih agama, teroris berjubah dan 
berserban, narapidana yang mencari belas kasihan dengan 
penampilan baik atau lain sebagainya. 


@ B. Sosiologi Hadis Berpakaian 


Ibn Hajar al-“Asgalani (773-852 H.) menjelaskan bahwa 
dalam hadis pertama terdapat kesimpulan setan dapat mengetahui 
hal-hal yang baik bagi manusia, sehingga hal itu dapat digunakan 
untuk menggoda manusia. Oleh karena itu, perilaku ini juga 
dapat dijumpai dalam diri manusia yang berbuat dan 
berpenampilan baik, tetapi maksudnya adalah untuk mengelabuhi 
orang lain. Di sisi lain, hadis ini menegaskan bahwa seorang 
pendusta dapat berkata jujur, tetapi karena karakter dustanya, 


48 Said Agil Husin Munawwar dan Abdul Mustagim, Asbabul Wurtid: Studi Kritis 
Hadis Nabi, Pendekatan Sosio-Historis-Kontekstual (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2001), 31. 

349 Muhammad ibn Ismail al-Bukhari, Sahih al- Bukhari (Dar Tug al-Najat, 2002), 7, 
160, no. 5829: Dan Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysaburi, Sahih Muslim (Beirut: Dar 
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kejujurannya hanya sebuah tipu daya.”' Hal ini dapat dianalisa 
melalui pemilihan kata dalam hadis. Penggunaan kata Kadhiib 
juga menegaskan bahwa seorang yang sudah memiliki karakter 
buruk akan selalu punya maksud tidak baik dalam perbuatan 
baiknya.5? 


Kejadian ini tidak hanya menimpa Abu Hurayrah (21 S.H.- 
59 H.) di masa Nabi, tetapi beberapa sahabat seperti Mu“adh ibn 
Jabal (18 S.H.-18 H.), Ubay ibn Ka'b (W. 30 H.), Abu Ayyib al- 
Ansari (W. 52 H.), Abu Usayd al-Sa'idi (38 S.H.- 40 H.), dan 
Zayd ibn Thabit (12 S.H.-45 H.)” 


Hal ini dapat disimpulkan bahwa perilaku pembodohan dan 
kejahatan yang berkedok kebaikan merupakan fenomena 
kehidupan yang dapat dilakukan oleh siapa saja dan menimpa 
siapa saja. Jika dilihat dari catatan hadis di atas, maka perilaku 
itu dilakukan oleh setan di masa Nabi. Oleh karena itu, Ali 
Mustafa memahami bahwa seseorang yang melakukan penipuan 
dengan kedok kebaikan seperti seorang penipu atau penjahat 
yang menggunakan serban, maka dapat disebut sebagai “setan 
berkalung serban”. 


Ali Mustafa menjelaskan bahwa sebagian ulama memaknai 
hadis kedua pada kata Pakaian Shuhrah dengan pakaian yang 
berbeda dengan jenis pakaian yang dipakai pada masyarakat dan 
budaya setempat.” Jika merujuk pada beberapa literatur 
penjelasan hadis klasik, maka Pakaian Shuhrah memiliki 
beberapa pemahaman sebagai berikut: 


51 Ahmad ibn “Alf ibn Hajar al- Asgalant, Fath al-Bart Sharh Sahih al-Bukhari (Beirut: 
Dar al-Marrifah, 1397 H), 4, 489. 

3522 Ahmad ibn Muhammad al-Oastalani, Irshid al-Sari Sharh Sahih al-Bukhari (Mesir: 
al-Matba'ah al-Kubra al-Amiriyah, 1323 H.), 7, 641-642, dan Ahmad ibn “Alt Ibn 
Hajar al- Asgalanit, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhart, 4, 489. 

53 Mahmud ibn Ahmad Badr al-Din Al-“Ayni, Umdat al-Oari' Sharh Sahih al-Bukhari 
(Beirut: Dar Ihya” al-Turath al-“Arabi, t.t.), 12, 146. 

354 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 95. 

355 “AIT ibn Muhammad al-Harawi al-Gari, Mirgat al-Mafttih Sharh Mishkat al-Masabih 

(Beirut: Dar al-Fikr, 2002), 7, 2782, dan “Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyiti, 

Sharh Sunan Ibn Majah (Karachi: Gadimi Kutub Khanah, t.t.), 257. 


Pertama, Pakaian Shuhrah adalah pakaian yang digunakan 
oleh seseorang untuk membanggakan dirinya dengan pakaiannya 
di hadapan orang-orang miskin dan merendahkan serta mebuat 
hati mereka sakit karena melihat sesuatu keindahan yang tidak 
bisa mereka rasakan. 


Kedua, Pakaian Shuhrah adalah pakaian yang digunakan 
oleh seseorang yang tidak memiliki kedudukan mulia, tetapi 
bermaksud untuk memuliakan dirinya dengan pakaian tersebut 
seperti orang yang berpura-pura zuhud dengan pakaian 
sederhana, padahal hatinya cinta dunia, atau orang yang berpura- 
pura ahli agama dengan pakaian jubah, padahal dia tidak 
memahami agama, atau orang yang berpura-pura berpenampilan 
ahli ibadah dengan pakaian jubah putih atau hijau, padahal dia 
tidak ahli ibadah. 


Ketiga, Pakaian Shuhrah adalah pakaian yang haram 
digunakan menurut agama Islam. Hal itu didasari pada 
pelarangan dan ancaman dalam hadis di atas, sehingga makna 
dari ancaman tersebut adalah dikhususkan kepada sesuatu yang 
diharamkan. 


Keempat, Pakaian Shuhrah adalah pakaian yang digunakan 
oleh seorang pelawak dengan penampilan yang lucu, sehingga 
mengundang tawa orang-orang yang melihatnya seperti badut, 
ondel-ondel, komedian, dan lainnya. 


Kelima, Pakaian Shuhrah adalah perbuatan yang dilakukan 
seseorang untuk pamer di hadapan orang lain. Makna ini adalah 
makna kiasan dari kata pakaian dengan arti perbuatan. 


Keenam,”8 Pakaian Shuhrah adalah pakaian yang 


digunakan oleh seseorang dengan penampilan yang berbeda 
dengan orang di sekitarnya seperti warna pakaian, jenis pakaian, 
model pakaian, dan lain sebagainya. Hal ini dimaksudkan untuk 


56 Muhammad ibn “Alt al-Shawkani, Nayl al-Awtar (Mesir: Dar al-Hadith, 1993), 2, 
131, dan Muhammad Ashraf ibn Amir al-“Azhim al-Abadi, “Awn al-Ma 'biid Sharh 
Sunan Abi Dawud (Beirut, Dar al-Kutub al- Ilmtyah, 1415 H.), 11, 50. 
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mendapatkan perhatian orang yang melihatnya dan mendapatkan 
popularitas. 


Ali Mustafa mengakomodir makna pakaian popularitas yang 
disampaikan oleh al-Shawkani (1173-1255 H.), dan al-“Azhim 
al-Abadi (1273-1329 H.) ketika menjelaskan hadis di atas. 
Makna-makna lainnya dijadikan pemahaman alternatif yang juga 
digunakan untuk mempertegas makna hadis. Artinya bahwa 
pakaian popularitas adalah pakaian yang digunakan oleh 
seseorang dengan jenis yang berbeda dengan pakaian pada 
umumnya masyarakat sekitar dengan maksud membanggakan 
diri, berpura-pura mulia, mendapatkan perhatian orang lain, 
sehingga dapat dikategorikan sebagai pakaian yang haram dan 
perilaku yang dilarang. 

Ibn Sirin (32-110 H.) pernah didatangi al-Salt ibn Rashid 
dengan memakai pakaian jubah, sarung, dang serban terbuat dari 
bahan wool, maka Ibn Sirin murka dan berkata bahwa pakaian 
yang terbuat dari wool tersebut selalu dianggap lebih baik dari 
pakaian terbuat dari katun dan sebagainya, sehingga para ulama 
melarang diri mereka memakainya.”” Hal ini menunjukkan 
bahwa ibn Sirin melihat larangan pakaian popularitas dari unsur 
kebanggaan diri memakai pakaian yang lebih bagus dari yang 
lain. 


Serban adalah pakaian budaya Arab, bukan identitas ibadah 
beragama dalam Islam. Ini adalah penegasan Ali Mustafa dengan 
dasar pada penjelasan hadis ketiga yang menjelaskan bahwa 
serban yang dipakai Nabi dipakai di atas kopiah. 


Nabi sendiri terkadang memakai serban di atas kopiah, 
terkadang memakai kopiah tanpa serban, terkadang memakai 
serban tanpa kopiah, dan terkadang memakai serban dari Yaman 
berwarna putih. 


357 ' Muhammad ibn “Alt al-Shawkani, Nayl al-Awtar 
358“ AIT ibn Muhammad al-Harawt al-Oari, Mirgat al-Mafatih Sharh Mishkat al-Masabih 
(Beirut: Dar al-Fikr, 2002), 7, 2774. 


Dalam hadis tersebut, disinggung perbedaan antara 
kelompok musyrik dan muslim dalam penggunaan pakaian. 
Kelompok muslim memakai serban di atas kopiah, sedangkan 
kelompok musyrik tidak seperti itu, mereka hanya memakai 
serban tanpa kopiah di satu waktu atau memakai kopiah tanpa 


serban di lain waktu.? 


Kedua keterangan ini sangat kontradiktif. Oleh karena itu, 
beberapa ulama memiliki pendapat bahwa ucapan Nabi tentang 
pembeda kelompok muslim dan musyrik itu disebabkan 
labelisasi serban yang dilakukan kelompok musyrik. 


Hal ini menjelaskan bahwa serban bukan identitas 
keagamaan Islam karena Nabi tidak memakai serban di setiap 
waktu dan setiap ibadah. Nabi juga menegaskan bahwa serban 
adalah mahkota bangsa Arab.” Hal senada juga disampaikan 
Malik bahwa serban adalah perilaku orang Arab semata.”! 


Sebagai seorang pemerhati hadis dan pengkaji hadis melalui 
lembaga Darussunnah yang dibangun dan dikembangkannya, Ali 
Mustafa memiliki wawasan bacaan yang luar terhadap literatur 
Syarah hadis klasik. Data-data di atas cukup menjadi dasar 
penegasannya bahwa serban bukan bagian dari ajaran agama 
Islam, melainkan pakaian daerah setempat Arab yang dipakai 
oleh Nabi dalam aktifitas sehari-hari dan beribadah. 


Metode pemahaman hadis Ali Mustafa dalam menjelaskan 
hadis-hadis serban adalah metode kontekstual dengan 
mempertimbangkan aspek budaya dalam memahami hadis dan 


359 “AIT ibn Muhammad al-Harawi al-Gari, Mirgat al-Mafatih Sharh Mishkat al- 
Masabih, 7, 2777, Muhammad Ashraf ibn Amir al-“Azhim al-Abidi, “Awn al- 
Ma 'biid Sharh Sunan Abrt Dawud (Beirut, Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1415 H.), 11, 88, 
dan Muhammad ibn “Abd al-Rahman al-Mubarakfiri, Tuhfat al-Ahwadhi bi Sharh 
Jami " al-Tirmidhi (Beirut: Dar al-Kutub al- Ilmiyah, t.t.), 5, 393. 

360 Muhammad ibn Salamah al-Yudai, Musnad al-Shihab (Beirut: Mw'assasat al- 
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kondisi sosial yang meliputinya.”? Pemahaman ini juga disebut 
dengan pendekatan sosiologi yang memahami hadis dengan 
menyoriti dari sudut posisi manusia yang membawanya pada 
sebuah prilaku. Jika hadis tersebut terkait dengan ajaran-ajaran 
agama, maka harus diakomodir. Jika hadis-hadis tersebut terkait 
dengan nilai-nilai budaya, maka tidak harus dipraktikkan bagi 
masyarakat selain Arab.” Ali Mustafa juga menegaskan bahwa 
kondisi sosial harus menjadi salah satu standar memahami hadis 
karena perbedaan kondisi sosial di masa Nabi SAW hadis lahir 
dan di masa saat ini hadis dipraktikkan. Hadis yang lahir di masa 
Nabi SAW tidak boleh dipraktikkan secara tekstual jika kondisi 
saat ini sudah jauh berbeda. Jika dipaksakan memahami hadis 
secara tekstual, maka akan muncul pemahaman dan kesimpulan 
hukum yang salah juga. 


Ali Mustafa mengamati perubahan prilaku sosial 
penggunaan serban di Indonesia. Semula, serban digunakan oleh 
para tokoh keagamaan sebagai bentuk penghormatan terhadap 
ilmu. Seiring berjalannya waktu, serban digunakan oleh 
masyarakat awam sebagai bentuk sombong dan ingin dipuji 
layaknya tokoh agama. Oleh karena itu, fungsi penggunaan 
serban di Indonesia saat ini sudah jauh berbeda dengan 
penggunaan serban di masa Nabi dan juga di masa awal Islam 
datang ke Indonesia, sehingga penggunaan serban dapat 
dikategorikan sebagai pakaian popularitas karena fungsi 
penggunaannya saat ini. 


Dalam memahami hadis yang menjelaskan bahwa serban 
adalah pembeda antara orang Islam dan non-muslim, Ali Mustafa 
juga mempertimbangkan aspek sosial. Pada masa Nabi, serban 
bisa dijadikan identitas yang dapat membedakan antara 
kelompok Islam dan non-muslim, akan tetapi di masa saat ini, 
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serban sudah menjadi tren budaya, khususnya di negara Arab 
sebagai pakaian budaya mereka, penggunaan serban sudah tidak 
dapat dipraktikkan lagi. 


Miski menyebutkan bahwa metode pemahaman seperti ini 
didapatkan Ali Mustafa dari pemikiran Muhammad al-Ghazali 
(1917-1996 M.) dan Yusuf al-Garadawi yang menggagas 
rekonstruksi pemahaman hadis-hadis terkait persoalan budaya 
dan interaksi sosial masyarakat.” 


Hukum menggunakan serban secara umum dalam beberapa 
literatur klasik adalah diperbolehkan, sedangkan etika yang 
dianjurkan dalam menggunakan serban adalah dengan melipat 
ujung kain serban sampai ke dada atau bahkan sampai tempat 
duduk saat posisi duduk,?8 meskipun diperbolehkan menjulurkan 
ujung kain serban sampai panjang.” 

Sebagian ahli fikih mengkategorikan penggunaan serban 
sebagai salah satu etika berpakaian dalam Islam?88 berdasarkan 
hadis yang menyebtukan bahwa Nabi menggunakan serban saat 
berada di mimbar. 


Ketetapan tersebut tidak berlaku mutlak karena terkait 
dengan klasifikasi pakaian yang digunakan para ulama sebagai 
standarisasi hukum pakaian yang lebih mendasar. Klasifikasi 
tersebut terbagi menjadi tiga. Pertama, pakaian kewajiban 
dengan standar menutup anggota tubuh dari teriknya panas dan 
dinginnya dingin. Kedua, pakaian dianjurkan dengan standar 
keindahan dan kesopanan. Ketiga, pakaian keharaman dengan 
standar sombong dan pamer. 
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Ali Mustafa yang juga dikenal sebagai ahli fikih 
berdasarkan jejak pendidikan formal dalam meraih gelar doktor, 
memiliki karakter fikih yang melihat sebuah permasalahan 
dengan sudut pandang yang detail, sehingga perlu ada perbedaan 
hukum bagi satu masalah jika memiliki faktor lain. Serban yang 
ramai digunakan masyarakat muslim di Indonesia dapat 
dikategorikan haram jika memenuhi unsur kesombongan dalam 
memakainya. 


CP 
Om C. Pergeseran Penggunaan Serban 


Sejarah penggunaan serban dan jubah di Indonesia dimulai 
pada era masuknya orang Arab dari Hadramaut ke Indonesia di 
pertengahan abad ke-19. Salah satu perbedaan yang dapat dilihat 
untuk membedakan orang Arab dan Indonesia adalah pakaian 
yang digunakan, meskipun generasi muda orang Arab sulit 
dibedakan dalam pakaian mereka karena menggunakan pakaian 
yang sama dengan orang Indonesia, tetapi kalangan tua dan 
kelompok tradisional Arab selalu menggunakan serban dan jubah 
dalam kehidupan sehari-hari.” Kalangan Arab Hadramaut 
masih memegang beberapa tradisi dan adat Arab untuk 
mempertahankan identitas mereka di Indonesia, meskipun tidak 
secara esklusif, bahkan dalam tradisi pernikahan yang mereka 
lakukan dengan menikah antarketurunan Arab.” 


Pada abad ke-21, hirarki pernikahan di kalangan keturunan 
Arab Hadramaut politik mendorong mereka untuk membuka diri 
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dalam berinteraksi. Hal ini berdampak besar pada konsep 
kesetaraan pernikahan antarketurunan Arab.” 


Serban sendiri sudah menjadi pakaian tradisional Arab 
sebelum Islam datang. Kata serban itu sendiri digunakan oleh 
bangsa non-Arab yang berasal dari bahasa Persia yang berbunyi 
dulband melalui bahasa Turki tullbant atau tolibant. Orang Arab 
menyebutnya Imamah. Serban di masa sebelum Islam dan awal 
Islam hanya berupa potongan kain yang dililitkan di kepala, tidak 
seperti penutup kepala yang berkembang di zaman sekarang.” 
Penggunaan serban pada masa kini sudah berkembang dengan 
model serban yang lebih modern atau penambahan peci, pengikat 
kepala, dan lain sebagainya. 


Serban juga digunakan oleh masyarakat non-Arab. Salah 
satu wilayah Peru, Paracas memiliki tradisi menggunakan serban 
untuk menutupi kepala, bahkan jenis serban yang dikenal Paracas 
mencapai 118 ragam. Serban yang mereka gunakan adalah 
tenunan persegi panjang panjang di sekitar kepala dengan satu 
ujung menggantung bebas.” 


Masyarakat Arab di zaman Nabi memiliki beberapa jenis 
pakaian sehari-hari yang biasa mereka gunakan sepertia Izar 
(kain bawahan, sejenis sarung), Oamis”? (gamis atau kemeja), 
SirwaP?'S (celana panjang), Tubban (selana pendek), Oubba “' 
(pakaian luaran), Thawb (pakaian biasa), Rida (kain atas, sejenis 
selendang), Burnus'"8 (sejenis mantel yang bertudung kepala), 
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Kisa "9 (pakaian biasa), Hullah (pakaian setelan), Imamah 
(serban), Oalansuwah (tutup kepala, sejenis peci), dan lain 
sebagainya. Di antara jenis pakaian di atas, serban dan jubah 
menjadi daya Tarik tersendiri bagi sebagian kalangan muslim. 
Mereka memiliki pandangan bahwa keduanya adalah pakaian 
Nabi yang sangat dianjurkan untuk dipakai, khususnya dalam 
beribadah dan kegiatan keagamaan. Sebagian mereka 
menganggap bahwa memakai serban dan jubah merupakah 
ibadah tersendiri dengan dalih mengikuti Nabi. Serban tidak 
hanya menjadi satu-satunya pakaian penutup kepala yang 
digunakan Nabi dan para sahabat di masa itu, tetapi mereka juga 
memakai peci (Oalansuwah) dan mantel yang memiliki bagian 
sampai menutup kepala (Burnus). 


Dahulu kala, serban tidak memiliki makna keagamaan 
dalam Islam. Serban hanya dipahami sebagai salah satu pakaian 
tradisional masyarakat Arab, bukan masyarakat muslim arab. Di 
zaman sekarang, serban sudah menjadi identitas keagamaan 
sebagai “identitas orang Islam”, “pembeda antara orang beriman 
dan kafir”, dan lain sebagainya, bahkan Nabi diberi julukan 
sebagai “pemilik serban”, sehingga serban yang digunakan Nabi 
semasa hidup dijuluki sebagai “sang awan” karena menutupi 
kepala Nabi dari terik matahari seperti awan yang selalu 
mengikuti dan melindungi Nabi.” Peralihan fungsi penggunaan 
serban ini merupakan pergeseran fungsi pakaian seperti 
pergeseran fungsi pemakaian baju batik dari penggunaan pada 
acara-acara daerah menjadi penggunaan pada kegiatan resmi 
sehari-hari seperti bekerja, pertemuan resmi, dan lain sebagainya. 


Ali Mustafa mempertanyakan paradigma yang berkembang 
semacam ini di masyarakat dengan pertanyaan mendasar, kenapa 
hanya serban dan jubah saja yang dijadikan gaya berpakaian 
syar'i dengan dasar mengikuti Nabi?! Jika mereka benar-benar 
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mengikuti Nabi, maka mereka harus berpenampilan sepenuhnya 
sesuai yang Nabi lakukan dengan sandal atau Khuff yang dipakai 
Nabi juga. Ali Mustafa juga menyayangkan orang yang memakai 
serban tetapi memakai kaos dan celana jeans, kemudian 
meyakini bahwa ia sudah berpenampilan seperti Nabi dengan 
hanya memakai serban.8! Oleh karena itu, hal ini bisa 
disimpulkan sebagai gerakan Arabisasi semata, bukan sebagai 
gerakan keagamaan. Jika gerakan keagamaan dimunculkan 
dalam bentuk model berbusana, maka seharusnya seluruh atribut 
pakaian kenabian dijadikan pakaian sehari-hari, bukan sekedar 
mengambil sebagian saja dan meninggalkan yang lainnya. 


Gerakan Arabisasi di Indonesia telah dilakukan oleh 
kelompok-kelompok Salafi dengan memperlihatkan penampilan 
jenggot panjang, memakai serban, jubah, dan celana di atas mata 
kaki bagi laki-laki dan memakai cadar bagi perempuan. Para 
pengikut gerakan ini akan meninggalkan cara berpakaian dan 
berpenampilan mereka seperti orang Indonesia pada umumnya. 
Menurut kelompok Salafi, cara berpakaian dan berpenampilan 
merukapan salah satu indikator kebaikan atau keburukan seorang 
muslim karena mampu mengikuti dan memilih sunnah Nabi 
sebagai gaya hidup." 

Hal ini menunjukkan bahwa kelompok Salafi menggunakan 
atribut berpakaian sebagai simbol penampilan masyarakat 
muslim, sehingga orang-orang yang tidak mengikuti paradigma 
berpakaian mereka akan dicap sebagai ahli bid'ah, beragama 
tanpa dasar, kaki tangan dan agen Barat, dan lain sebagainya. 


Perkembangan semangat keagamaan masyarakat muslim 
Indonesia menyebabkan tingkat rasionalitas masyarakat dalam 
beragama dengan sikap kritis terhadap isu keagamaan yang 
berkembang. Masyarakat mulai bertanya tentang hakikat tradisi 
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keagamaan yang diwariskan oleh nenek-moyang mereka, seperti 
Slametan, Tahlilan, Yasinan, Maulidan, dan lain sebagainya. Hal 
ini disebabkan oleh pengaruh gerakan modern Ikhwanul 
Muslimin dan Puritanis Wahabi-Salafi di abad ke-20 dan 21, 
sehingga mempengaruhi keagamaan masyarakat muslim 
Indonesia dengan corak skriptualis.”? Hal ini telah menggeser 
paradigma keagamaan di Indonesia, bahkan corak sufi juga 
mengalami perubahan dari tradisional yang dipraktikan oleh 
komunitas Tarekat Oodiriyah Nagsyabandiyah (TON) Suryalaya 
kepada Majelis Shalawat dan Dzikir seperti Nurul Mustafa 
pimpinan Habib Hasan bin Ja'far dan Majelis Zikir seperti Az- 
Zikra pimpinan Muhammad Arifin Ilham (1969-2019 M.).8 


Pada era modern, posisi serban telah digantikan oleh 
Tarbush di beberapa negara Arab seperti Mesir. Serban dan 
Tarbush sering dibenturkan antara ideologi melestarikan tradisi 
kenabian dengan memakai serban dan ideologi moderenitas. 
Moderenitas dianggap menjadi salah satu faktor bergesernya 
nilai sunnah di tengah masyarakat, tetapi moderenitas juga 
dianggap sebagai kebutuhan masyarakat untuk menghadapi masa 
depan." 


Bagi kelompok Salafi, ajaran Islam tidak mungkin sejalan 
dengan perkembangan fasion karena perubahan gaya berpakaian 
masyarakat muslim dengan mengikuti perkembangan fasion akan 
berdampak pada moderenitas dan pluralitas yang membuat 
seseorang meninggalkan tradisi keagamaannya."S Oleh karena 
itu, serban dijadikan salah satu upaya untuk membentengi tradisi 
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keagamaan dalam rangka membendung moderenitas Barat 
melalui berpakaian. 


Hal ini dikritik Ali Mustafa dengan nalar keagamaan yang 
diajukan,” bahwa tidak semua yang datang dari Nabi, baik 
berupa ucapan atau perbuatan memiliki kandungan ajaran agama 
yang harus diikuti berdasarkan penggalan surat al-Hasyr ayat 7 
yang berbunyi: 


NS 


Ngg36 dia dia (SL (29 3953 Ig! ASET Lag 


“Dan apa yang diberikan Rasul kepadamu, maka ambillah. Dan 
apa yang dilarangnya bagimu, maka tinggalkanlah.” (O.S. al- 
Hasyr (59): 7). 


Menurut Ali Mustafa, ayat ini memiliki kandungan nilai 
ajaran agama secara umum yang perlu diperjelas dan diturunkan 
secara detail oleh teks hadis yang menegaskan bahwa Nabi 
memiliki pendapat pribadi dalam hal-hal urusan dunia seperti 
arahan Nabi kepada para sahabat agar tidak melakukan 
penyerbukan pohon kurman untuk menambah kesuburan 
pembuahannya. Setelah hal itu dilaksanakan oleh para sahabat, 
pohon kurma tidak lagi berbuah dengan baik, sehingga 
dilaporkan kepada Nabi kembali. Nabi menanggapi hal tersebut 
dengan berkata: “Aku adalah manusia biasa. Jika aku 
memerintahkan kalian dengan sesuatu yang berurusan dengan 
agama, maka laksanakanlah. Jika aku memerintahkan kalian 
dengan sesuatu yang berasal dari pendapatku, maka aku adalah 
manusia biasa”.88 Hal ini menunjukkan bahwa pendapatnya 
dapat diterima dan dipraktikan atau tidak diterima dan tidak 
dipraktikkan seperti pendapat orang biasa lainnya. 
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Serban adalah termasuk hal yang dilakukan Nabi tidak 
berdasarkan ajaran agama, tetapi berdasarkan urusan dunia 
karena dasar memakai serban adalah budaya Arab itu sendiri 
yang sudah ada jauh sebelum Nabi diturunkan di kota Mekkah 
yang kemudian tidak hilang selepas Nabi meninggal di Mekkah. 


Dalam kaitan hal ini, Ali Mustafa mengutip beberapa fatwa 
dari tokoh dan lembaga keagamaan Timur Tengah/Arab.' 
Lembaga fatwa pemerintah Kerajaan Arab Saudi (al-Lajnah al- 
Da'imah It al-Buhath al-Ilmtyah wa al-Ifta”) di bawah pimpinan 
“Abd al- Aziz ibn Baz (1912-1999 M.) juga menegaskan bahwa 
serban merupakan pakaian adat kaumnya, kendati Nabi 
memakainya. Sebaiknya setiap orang yang memakai pakaian 
yang biasa dipakai oleh penduduk negerinya, selama itu tidak 
diharamkan.” Beliau juga mengutip fatwa Ibn Uthaymayn 
ketika ditanya tentang apakah memakai serban hukumnya sunnah 
yang ditekankan (Muakkadah)? Ibn “Uthaymayn menjawab 
bahwa memakai serban tidak termasuk perkara sunnah, baik 
yang ditekankan atau yang tidak ditekankan karena Nabi 
memakai serban untuk mengikuti adat kebudayaan masyarakat 
setempat waktu itu. Oleh karena itu, tidak ada dalam keterangan 
hadis Nabi yang memerintahkan memakai serban karena serban 
adalah pakaian adat setempat. Jika masyarakat setempat 
menggunakan serban, maka hendaklah seseorang 
menggunakannya agar tidak membedakan dirinya dari kebiasaan 
orang lain, sehingga masuk dalam kategori pakaian popularitas. 
Jika masyarakat sepetempat tidak terbiasa menggunakan serban, 
maka seorang muslim juga tidak perlu memakai serban untuk 
menghindarkan diri dari perilaku berpakaian dengan pakaian 
popularitas. Dalam fatwa berikutnya, “Uthaymayn menjelaskan 
bahwa dalam berpakaian, seseorang disunnahkan untuk 
menggunakan pakaian yang lazim digunakan masyarakat 
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sekitarnya di negeri/daerahnya masing-masing. Argumentasi kuat 
bahwa serban bukan termasuk dari perkara ibadah adalah jika 
dipaksakan serban sebagai bentuk ibadah karena dipakai oleh 
Nabi, maka memakai kain sarung, jubah, dan seluruh pakaian 
Nabi juga disebut ibadah, sehingga seluruh umat Islam harus 


mengganti pakaian mereka dengan cara berpakaian Nabi.” 


Serban yang digunakan Nabi sebagai pakaian sehari-hari 
dalam aktifitas sosial dan ibadah bukan dalam bentuk yang besar 
yang memberatkan kepala atau serban yang kecil yang tidak 
menjaga kepala dari udara panas dan dingin, melainkan serban 
yang ukurannya sedang.'”? Hal ini sesuai dengan salah satu 
fungsi penggunaan pakaian sebagai pelindung”? tubuh dari 
kondisi dan cuaca yang terjadi di lingkungannya seperti 
penggunaan jaket untuk melindungi tubuh dari cuaca dingin, 
penggunaan tutup kepala dalam bentuk topi atau peci 
untukmelindungi kepala dari sinar matahari yang terik, 
penggunaan masker mulut untuk melindungi mulut dari kotoran 
debu atau virus penyakit, penggunaan sendal dan sepatu untuk 
melindungi kaki dari dataran bebatuan, penggunaan helm untuk 
melindungi kepala dari resiko kecelakaan di perjalanan, dan lain 
sebagainya. 

Terkait hadis-hadis yang mengindikasikan keutamaan 
menggunakan serban, Ali Mustafa melakukan penelitian dengan 
hasil bahwa hadis-hadis tersebut bernilai lemah sekali dan palsu, 
sehingga tidak dapat dijadikan dasar untuk diamalkan. Di antara 
hadis keutamaan memakai serban adalah hadis yang menjelaskan 
salat dengan memakai serban lebih baik dari pada salat tidak 
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memakai serban,”” hadis salat memakai serban setara dengan 
pahala salat 25 kali dan satu kali salat Jum'at dengan serban 
setara dengan pahala 70 kali haji atau salat dengan serban 
berpahala 10.000 kebaikan,” dan hadis pahala salat dengan 
serban setara dengan pahala perang di jalan Allah.?”5 


Oleh karena itu, Ali Mustafa tidak melihat keberadaan dalil 
keutamaan memakai serban untuk ibadah dan interaksi sosial 
masyarakat sehari-hari karena hadis penggunaan serban hanya 
menggambarkan Nabi menggunakan serban, bukan keutamaan 
menggunakan serban, sehingga hadis ini harus dipahami sebagai 
sebuah tradisi berpenampilan Nabi dengan mengikuti gaya 
busana masyarakat Arab setempat yang tidak diwajibkan bagi 
seluruh muslim untuk mengikutinya. 
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Dalam tradisi Arab, pemuda tampan menutupi wajahnya 
dengan kain untuk melindungi diri dari laki-laki hidung belang 
atau wanita yang berniat jahat dan para pengendara 
menggunakan ujung serban untuk melindungi wajah dari debu 
saat berkendaraan.” 


Pakaian juga dapat berfungsi sebagai model penampilan, 
nilai tambah penampilan, dan penegasan identitas budaya suatu 
daerah. Dengan fungsinya sebagai identitas budaya, maka 
pakaian bisa menggambarkan kelas manusia berdasarkan usia, 
gender, jabatan sosial, latar belakang etnik, dan latar belakang 
agama. 


Jean-Jacgues Rousseau (1712-1778 M.) melakukan upaya 
elaborasi budaya Eropa dan Islam melalui beberapa aspek seperti 
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serban yang diadaptasi dari Arab ke dalam budaya Eropa. Hal ini 
ditolak keras oleh penduduk Swiss dan masyarakat sekitarnya, 
meskipun ia mencoba untuk merubah penampilannya secara hati- 
hati, bahkan ia dinilai terpengaruh oleh hubungannya dengan 


kerajaan Islam Utsmani yang masuk pada wilayah Armenia.” 


Rousseau juga menilai bahwa gaya berpenampilan yang 
dilakukan selama ini dengan mengikuti tradisi yang berlaku di 
Eropa memiliki kesan feminism bagi kaum pria dengan rambut 
yang terurai panjang, menggunakan jubah panjang, dan menenun 
pakaian sendiri. Ia melakukan perubahan penampilan dengan 
menggunakan serban untuk menghilangkan kesan feminis dari 
penampilannya selama ini.“ 


Hal ini menggambarkan bahwa berpakaian menggunakan 
serban dapat dijadikan salah satu media untuk menjalin 
hubungan baik antara satu bangsa dengan bangsa lainnya. Serban 
yang merupakan salah satu identitas budaya berpakaian Arab 
telah dibudayakan di Eropa dengan mengakomodir budaya lokal 
Eropa dalam memakai tutup kepala sebagai upaya untuk 
menerima komunitas Islam di Eropa yang banyak berasal dari 
negara Arab. Di sisi lain, fakta sejarah membinangkan bahwa 
serban selalu dihubungkan dengan konflik antara umat Islam 
masa Nabi dan kelompok musyrik Ouraisy, Sunni dan Syi'ah, 
bani Umayyah dan bani Abbasiyah, umat Islam dan Ahli 
Dzimmah.'9! 


Pada saat ini, di Eropa, pakaian Arab atau muslim seperti 
hijab bagi wanita tidak menjadi perhatian besar bagi masyarakat 
Eropa. Muslim Eropa juga menyadari bahwa antara agama dan 
perkembangan fasion tidak perlu dipertentangkan, sehingga gaya 
menutup kepala dengan hijab tidak harus diadopsi model hijab 
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yang berlaku di Arab. Mereka dapat melakukan perubahan gaya 
dan model sesuai dengan kultur Eropa dan perkembangan 
fasion.”2 


Di Peru, masyarakat Paracas menggunakan serban sebagai 
bentuk kepercayaan terhadap rambut mereka yang memiliki 
kekuatan magis, sehingga bentuk dan ornament yang tergambar 
pada serban akan melambangkan kekuatan magis mereka, posisi 
dalam aspek spiritual, dan kekuatan libido kejantanan.” 


Hal ini semakin memperkuat asumsi bahwa serban bukan 
bagian dari ajaran agama seperti yang diasumsikan oleh 
kelompok Salafi. Serban merupakan salah satu hasil kebudayaan 
masyarakat setempat dalam berpakaian yang disesuaikan dengan 
kondisi alam, sosial, dan lain sebagainya. Oleh karena itu, serban 
memiliki beragam bentuk yang disesuaikan dengan fungsinya di 
masing-masing daerah. Masyarakat Indonesia tidak mengenal 
serban sebagai pakaian budaya mereka karena fungsi serban yang 
tidak sesuai dengan kondisi Indonesia. 


Ali Mustafa sendiri tidak terbiasa memakai serban dengan 
cara yang dilakukan oleh Nabi dan orang Arab. Beliau terbiasa 
memakai pakaian yang biasa dipakai oleh orang Indonesia seperti 
celana atau sarung, baju koko atau kemeja, jas, kopiah hitam atau 
putih, dan lainnya. Sebagai seorang ahli hadis, beliau tidak 
membiasakan diri untuk mengikuti gaya busana ahli hadis klasik 
seperti al-Bukhari dan Muslim yang memakai serban saat 
mempelajari hadis.“4 Hal ini disebabkan bahwa Ali Mustafa 
memahami serban yang digunakan al-Bukhari dan Muslim 
merupakan pakaian tradisi Arab bagi para tokoh keagamaan (ahli 
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hadis), sehingga bagi dirinya tidak perlu memakan pakaian 
tersebut karena di kalangan muslim Indonesia terdapat pakaian 
bagi tokoh keagamaan seperti baju koko dan jas atau lain 
sebagainya. 


Batik merupakan salah satu pakaian kebesaran tokoh di 
Indonesia dalam kegiatan-kegiatan resmi. Dalam budaya 
berpakaian, tidak perlu mengganti jenis pakaian untuk 
menjadikan lebih bernilai patuh terhadap agama, akan tetapi 
dengan menggeser nilai filosofi berpakaian itu sendiri. 
Menggunakan pakaian dengan tujuan aktifitas sehari-hari 
memiliki nilai yang berbeda dengan berpakaian dengan tujuan 
menutup aurat atau melaksanakan perintah agama, meskipun 
jenis pakaian yang digunakan sama. 

Batik merupakan hasil karya budaya masyarakat Indonesia 
dalam berbusana. Batik yang berjenis Ceplokan memiliki nilai- 
nilai filosofi yang sangat kuat dalam pembuatan dan 
penggunaannya. Batik Ceplokan adalah salah satu motif batik 
dengan pola pengulangan bentuk-bentuk dasar secara geometri 
seperti segi empat, bintang, oval, atau persegi panjang yang 
disusun teratur menyerupai sekuntum bunga secara simetris.” 

Sejarah Ceplokan yang bermuara pada tradisi Hindu-Budha 
pada rentan waktu abad ke-7 dan ke-10 di tanah Jawa sebelum 
Islam datang telah beralih menjadi tradisi Islam pada abad ke-16 
setelah Islam masuk ke tanah Jawa. Ceplokan dalam batik 
merupakan ekspresi mendalam dari keyakinan terhadap konsep 
tauhid Islam yang dapat menjadi nilai promosi budaya dan 
pengetahuan Islam Indonesia ke dunia internasional. Nilai-nilai 
Islam yang terdapat dalam batik Ceplokan adalah dengan 
mengurangi nuansa naturalistic penginggalan Hindu-Budha, 
sehingga dapat menghindari penyembahan berhala representasi, 
sehingga batik Ceplokan memiliki unsur tauhid. Di sisi lain, 
aspek sejarah telah menghubungkan antara batik dan ajaran 
Islam. Pendiri serikat seniman batik yang bernama Panembahan 
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Tsurmi atau yang dikenal dengan sebutan Ki Kedeng adalah 
salah satu murid Siti Jenar dan Sunan Gunung Jati.“ 


Bagi Ali Mustafa, masing-masing daerah memiliki tradisi 
berpakaian yang berbeda dari yang lain. Pakaian kehormatan di 
masa Nabi dan para ulama terdahulu juga berbeda dengan 
pakaian kehormatan di daerah-daerah lainnya. Serban adalah 
bagian dari pakaian kehormatan di Jazirah Arab, seperti halnya 
peci hitam adalah salah satu pakaian kehormatan bagi 
masyarakat Asia Tenggara. Topi Turbus menjadi pakaian 
kehormatan bagi negara Turki, Maroko, dan lainnya. Di Fropa, 
penutup kepala kehormatan seperti serban dan turbos juga 
menjadi budaya.” 


Dalam tinjauan fikih sosial, serban juga dinilai sebagai 
pakaian kebesaran seseorang yang memiliki status sosial tinggi di 
masyarakat seperti ulama, pejabat publik, hakim, dan lain 
sebagainya. Keistimewaan ini juga dapat ditinjau dari bentuk dan 
warna serban yang digunakan.” Oleh karena itu, serban 
merupakan pakaian daerah setempat negara Arab“? yang tidak 
dikenal sebagai pakaian daerah setempat non-Arab seperti 


Indonesia, Eropa, dan lain sebagainya. 


Al-Shafit (150-204 H.) menegaskan bahwa anjuran 
menggunakan serban dikhususkan bagi seorang pemimpin atau 
imam salat lebih kuat dari pada anjuran penggunaannya bagi 
masyarakat umum karena dikhawatirkan keserupaan dalam 
penampilan yang dapat menimbulkan munculnya rasa besar diri 
di kalangan masyarakat biasa." 
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Menurut catatan sejarah, serban hanya digunakan oleh 
orang-orang yang memiliki kehormatan seperti petinggi/ 


pemimpin masyarakat, tokoh/ahli agama, dan lain sebagainya."! 


Menurut Ibn Hajar al-“Asgalani (773-852 H.), bagi para 
pemimpin dan imam salat, dipebolehkan untuk menggunakan 
serban yang besar dan lebar sebagai bentuk identitas 
ketokohan."!2 

Dengan pertimbangan di atas, Ali Mustafa menyimpulkan 
bahwa seseorang yang memiliki ketokohan di suatu wilayah 
dianjurkan menggunakan pakaian kebesaran wilayah tersebut 
seperti peci hitam bagi masyarakat muslim Indonesia untuk 
menutupi kepala dan penghormatan kepada kedudukannya yang 
mulia dalam strata sosial masyarakat." Serban tidak dijadikan 
standar kehormatan bagi seluruh masyarakat muslim di dunia 
karena serban adalah identitas kemuliaan bagi masyarakat Arab 
dan negara lain yang membudayakannya. Negara-negara yang 
tidak menjadikan serban sebagai pakaian kehormatan seperti 
Indonesia tidak perlu menjadikan serban sebagai budaya pakaian 
kehormatan di negara setempat kecuali terdapat kondisi yang 
memungkinkan seperti penggunaan serban oleh para tokoh 
keagamaan di Indonesia seperti Muhammad Hasyim Asy'ari 
(1871-1947 M.), Ahmad Dahlan (1868-1923 M.), dan para 
khotib Jum'at di masjid Istiglal. Hal ini dapat diterima jika 
dengan dasar sebatas penggunaan serban berupa budaya para 
tokoh keagamaan/ulama klasik sebagai bentuk mewariskan 
budaya ulama. 


Ali Mustafa menilai bahwa konsep pakaian dalam Islam 
bukan dilihat dari jenisnya seperti jubah dan serban, akan tetapi 
ditinjau dari substansinya yaitu tidak memperlihatkan aurat, tidak 
menampilkan bentuk tubuh, dan tidak menyerupai pakaian lawan 
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jenis.4 Dalam kesempatan lain, beliau menambahkan satu poin, 
yaitu tidak transparan dengan bahan yang tipis atau berbahan 
plastik. Selain syarat-syarat secara lahir di atas, Ali Mustafa juga 
menegaskan syarat-syarat batin yang ditetapkan Islam untuk 
berpakaian, yaitu tidak bersikap sombong dalam bepakaian, tidak 
menghamburkan harta dalam berpakaian, dan tidak bertujuan 
mencari popularitas dalam berpakaian. "5 


Hal ini senada dengan fatwa yang dilansir oleh al-Lajnah al- 
Da'imah It al-Buhuth al-'Ilmiyah wa al-Ifta' bahwa pakaian 
merupakan tradisi, bukan bagian dari ibadah. Seseorang tidak 
dilarang menggunakan pakaian apapun kecuali yang dilarang 
agama seperti memakai sutera bagi pria, pakaian transparan yang 
dapat memperlihatkan aurat, pakaian ketat yang dapat 
menunjukkan aurat, dan tidak menyerupai pakaian lawan jenis 
atau orang non-muslim dalam beberapa hal tertentu yang menjadi 
identitas mereka. Oleh karena itu, seorang pria boleh 
menggunakan serban atau peci atau tidak menggunakan penutup 
kepala karena tidak dari bagian aurat pria. 5 


Dar al-Ifta' Mesir juga menegaskan bahwa pakaian yang 
diriwayatkan dijadikan pakaian Nabi tidak menjadi ajaran yang 
harus diikuti oleh seorang Muslim karena berpakaian adalah hal- 
hal yang diatur dalam budaya setempat yang menyesuaikan 
dengan kondisi sosial dan kondisi geografi masing-masing 
daerah. 


Hal ini justru menjadi permasalahan sosial tersendiri ketika 
munculnya semangat untuk menagakkan syariat dan nilai Islam 
dalam kehidupan sosial masyarakat yang dipahami dengan 


“4 Ali Mustafa Yagub, Islam is not Only for Muslims (Jakarta: Maktabah Darus-Sunnah, 
2016), 127-128. 

“IS Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2016), 
92. 

“IC Al-Lajnah al-D#'imah IT al-Buhith al-'Ilmiyah wa al-Ifta”, Fatawa al-Lajnah al- 
Da 'imah li al-Buhiith al- Tlmryah wa al-Ifta ', 24, 44-46, no. 9422 dan 2124. 

47 Dar al-Ifta” al-Misriyah, “al-Tagayyud bi al-Zayy al-Nabawi wa Mukhalafat Thiyab 
Ahl al-Balad” Dar al-lfta' al-Misrryah Kamis, 30 Oktober 2014. https://www.dar- 


alifta.org/AR/ViewFatwa.aspx?ID-13823&LangID-1 &MuftiType—0& 
al Jal cai Killing, cogail Gk AK 


mengikuti dan meniru gaya hidup Nabi. Oleh karena itu, ketika 
disahkannya peraturan daerah Syariah di provinsi Aceh pada 
tahun 2002, sehingga terbit peraturan untuk berpakaian Islami 
dan membatasi pergaulan wanita di luar rumah." Hal ini 
dipahami oleh masyarakat setempat bahwa pakaian yang 
diperbolehkan adalah jenis pakaian yang dipakai oleh Nabi dan 
istri-istri Nabi seperti jubah dan abaya. 


Oleh karena itu, Ali Mustafa mengatakan bahwa panduan 
agama dalam menggunakan serban hanya sebatas pada tata cara 
yang didahului dengan memakai bagian kanan terlebih dahulu 
danm tidak berlebihan dalam memilih kain serban."'? Dalam 
tinjauan fikih, menjulurkan ujung kain serban hingga melebihi 
batas telapak kaki adalah hal yang tidak dianggap dalam 
berpenampilan baik menurut sudut pandang fikih Islam.” 


Di sisi lain, pakaian yang pada awalnya, berstatus hukum 
boleh dipakai dapat menjadi terlarang jika mengandung unsur 
popularitas yang menjadikannya berpenampilan  asing/ 
membedakan penampilannya dengan masyarakat sekitarnya. 
Menggunakan serban juga dapat diharamkan dalam kondisi 
seperti ini. Hal ini ditegaskan oleh Ali Mustafa dalam 
catatannya.”” 


Berpenampilan asing atau membedakan diri dari masyarakat 
pada umumnya juga akan menimbulkan konflik sosial. 
Masyarakat akan merasa terganggu dan tersinggung dengan cara 
berpakaian yang tidak lazim mereka gunakan.” 


Fakta-fakta sosial di atas sangat mempengaruhi Ali Mustafa 
dalam memahami hadis tentang serban dan busana secara umum. 
Ali Mustafa mencoba merespons fenomena sosial masyarakat 
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Muslim yang sedang bergairah menggunakan serban tanpa 
memahami nilai-nilai budaya dan keutamaan serban itu sendiri, 
sehingga terjadi pergeseran nilai penggunaan serban. Respons 
semacam ini adalah upaya pemahaman Ali Mustafa terhadap 
sebuah teks hadis berdasarkan kondisi sosial yang berkembang di 
hadapannya. 


Pemikiran Ali Mustafa ini tidak hanya dilandasi pada 
pemahaman keagamaan tentang hukum memakai serban dari 
beberapa literatur kitab fikih dan hadis, tetapi juga dilandasi pada 
fenomena sosial yang berkembang di masyarakat terkait 
persoalan penggunaan serban di masa kontemporer. Hal ini yang 
harus diinterpretasikan ulang dengan modifikasi yang 
menyesuaikan perkembangan penggunaan serban di tengah 
masyarakat.” 


Hal yang dapat dijadikan kritik dalam persoalan ini adalah 
penggunaan diksi setan berkalung surban yang dipilh Ali 
Mustafa untuk menjustifikasi kelompok Muslim yang 
menggunakan serban untuk kegiatan keagamaan atau kegiatan 
sehari-hari. Kata setan dalam diksi tersebut sama dengan kata 
setan dalam diksi haji pengabdi setan. Hal ini sangat bernuansa 
provokatif, sehingga dapat mengurangi pesan yang ingin 
disampaikan berupa pemahaman hadis yang komperhensif 
berdasarkan kondisi sosial dan budaya sekitar. Masyarakat akan 
langsung menangkap pesan negatif dan berlebihan ketika 
mendengar diksi setan berkalung surban, sehingga mereka 
langsung memahami bahwa penggunaan serban diharamkan 
untuk seluruh kalangan dan kondisi, padahal Ali Mustafa ingin 
menekankan pelarangan penggunaan serban yang tidak pada 
tempatnya seperti orang awam yang ingin dipuji sebagai tokoh 
agama ketika memakai serban atau para narapidana yang 
menggunakan serban dalam pengadilan agar dapat mengelabuhi 
majelis hakim dan menilainya sebagai orang yang baik atau 
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bahkan penggunaan serban pada momen-momen maksiat karena 
serban sudah dianggap sebagai pakaian biasa. 


Ali Mustafa juga tidak memperhatikan pergeseran fenomena 
penggunaan serban di tengah masyarakat. Sebagian masyarakat 
menggunakan serban karena mengikuti perkembangan dunia 
Fashion. Serban sudah menjadi busana trendi ketikda dijadikan 
sebagai syal. Hal ini tentu sangat berbeda dengan maksud 
pelarangan Ali Mustafa di atas. Fenomena seperti ini sama 
seperti penggunaan dasi dan jas di kalangan masyarakat 
Indonesia. Dari yang dianggap asing karena datang dari budaya 
Barat, sampai dianggap formal dan resmi untuk digunakan 
masyarakat Indonesia. 


Fatwa ini juga terlihat kontradiksi dengan cara berpakaian 
Ali Mustafa. Pada beberapa kesempatan, Ali Mustafa didapati 
menggunakan serban sebagai bentuk identitis ketokohan agama 
di ruang publik, bahkan Ali Mustafa juga pernah memakai jubah 
yang merupakan pakaian keseharian orang Arab. Ali Mustafa 
berpendapat bahwa pemakaian serban dan jubah oleh para ulama 
diperbolehkan sebagai penghargaan atas ketokohannya, 
sedangkan pemakaian serban dan jubah oleh kalangan awam 
diharamkan jika bertujuan untuk mengelabuhi orang lain dengan 
menutupi kejahatannya dengan serban dan jubah. Oleh karena 
itu, fatwa keharaman serban ini tidak menjadi mutlak, tetapi 
terikat dengan maksud dan tujuannya. 


C 


IR , 
'#D. Kesimpulan 


Ali Mustafa menghadapi fenomena sosial dalam konteks 
Arabisasi busana di Indonesia. Tren ini memiliki ideologi bahwa 
mengenakan pakaian seperti jubah dan serban memiliki nilai 
kelebihan tersendiri dibandingkan pakaian lain, khususnya 
pakaian tradisional Indonesia. Hal itu didasari pada konsep 
mengikuti perilaku Nabi. 

Ali Mustafa mengkritik hal ini dengan mempertanyakan 
pola mengikuti Nabi yang diadopsi tren tersebut yang hanya 


Dr. Fatihunnada, Lc., M.A. 


fokus pada sebagian gaya penampilan Nabi, sedangkan sebagian 
lainnya tidak diikuti seperti menggunakan sepatu Khuff. Oleh 
karena itu, Ali Mustafa menegaskan bahwa tidak semua yang 
dilakukan oleh Nabi menjadi ajaran keagamaan yang perlu 
diikuti oleh umat Islam. 

Di sisi lain, Ali Mustafa juga mengungkapkan bahwa hadis- 
hadis keutamaan menggunakan serban tidak memiliki validitas 
yang kuat untuk diterima, sedangkan hadis-hadis yang 
menggambarkan bahwa Nabi memakai serban dalam salat dan 
kehidupan sehari-hari tidak bisa dijadikan dasar keutamaan 
serban dalam ajaran Islam. 

Konsep pakaian dalam Islam menurut Ali Mustafa adalah 
segala bentuk dan jenis pakaian yang dapat menutup aurat 
seseorang, sehingga tidak ada keutamaan antara jubah dan batik, 
serban dan syal, atau lain sebagainya. 

Selanjutnya, Ali Mustafa sendiri menegaskan dalam 
kehidupan sehari-hari dalam berpenampilan bahwa pakaian 
tradisi lokal menjadi pilihan utama dan labih baik untuk 
digunakan. Hal ini didasari pada nilai popularitas yang dapat 
muncul jika menggunakan pakaian yang tidak lazim, sehingga 
dapat menarik perhatian orang lain. Oleh karena itu, Ali Mustafa 
mengambil kesimpulan bahwa penggunaan pakaian Arab seperti 
serban yang dilakukan oleh kelompok yang meyakininya sebagai 
simbol kelebihan ketaatannya dari pada orang lain dapat 
dihukumi haram karena mengandung unsur popularitas yang 
dilarang dalam agama. 


Fenomena Sosial dan Politik dalam Pemahaman Hadis Ali Mustafa Yagub 


mu) 
RAMBUT PANJANG 
SUNNAH NABI 


0 


Kajian tentang pengamalan rambut panjang pada 
masyarakat muslim Indonesia telah dilakukan oleh beberapa 
peneliti, akan tetapi kajian tersebut memiliki fokus 
mendeskripsikan upaya yang dilakukan sekelompok masyarakat 
muslim di Indonesia dalam mengamalkan nilai-nilai yang ada di 
dalam Al-Gur'an dan hadis, termasuk rambut panjang Nabi. 
Kajian ini akan memberikan tawaran yang baru berupa analisis 
pemahaman hadis dari sudut pandang penelusuran kitab induk 
hadis dan kitab pensyarah hadis klasik. Selain itu, kajian ini akan 
membandingkan pemahaman hadis Ali Mustafa dengan realita 
sosial yang dihadapi masyarakat muslim Indonesia. Dari aspek 
pemahaman kontekstual hadis, penelitian ini akan menambahkan 
analisa data dari kajian terdahulu yang fokus pada penegasan 
pemisahan antara hadis dan sunnah yang masih dipahami 
menjadi kesatuan oleh masyarakat muslim dan meyakini bahwa 
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setiap hadis adalah sunnah yang harus diamalkan. Kajian ini akan 
menambahkan hal yang belum disentuh penelitian terdahulu, 
yaitu analisa pemahaman hadis rambut panjang Nabi yang 
dijadikan dalih pembenaran atas ideologi-ideologi menyimpang 
sebagian komunitas muslim. 


SO A. Varian Hadis Rambut Nabi 


Ali Mustafa memberikan kritik terhadap sebagian kecil 
fenomena keagamaan di Indonesia dalam merefleksikan nilai- 
nilai kenabian, berupa memanjangkan rambut hingga batas 
pundak. Beliau menyebutkan bahwa fenomena tersebut lahir dari 
pemahaman tekstual yang sudah ada sejak masa Nabi hidup. 
Gaya penghayatan hadis semacam itu juga berlanjut sampai 
setelah Nabi wafat. Beliau memberikan contoh seorang sahabat 
bernama “Abd Allah ibn “Umar (10 S.H.-73/83 H.) yang selalu 
ingin meniru gaya hidup Nabi. Jika Nabi memakai sandal 
kuning, maka memakai sandal kuning. Jika Nabi berteduh di 
sebuah tempat pohon rindang, maka akan melakukan hal yang 
sama. Menurutnya, gejala seperti ini akan terus tumbuh dan 
berkembang, sehingga banyak orang yang akan berusaha meniru 
kebiasaan Nabi dengan memakai serban dan pakaian panjang 
sampai batas di atas mata kaki, memanjangkan jenggot, 
memanjangkan rambut, melaksanakan salat di atas tanah, dan 
lain sebagainya.” 


Ali Mustafa juga menganggap bahwa orang-orang yang 
terjebak pada hal yang bersifat tekstual dalam hadis merupakan 
kelompok yang membuat ajaran Islam menjadi sumpek dan kaku 
karena terlalu mempersulit diri sendiri, padahal ajaran Islam 
adalah ajaran yang lentur.”?8 Untuk menjelaskan hal tersebut, Ali 


425 Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2016), 
103: dan Ali Mustafa Yagub, Kalau Istigamah, Nggak Bakal Takut, Nggak Bakal 
Sedih (Jakarta: Noura, 2016), 160. 

“6 Dede Nana, “Style Rambut Nabi Muhammad: Dari Jambul Depan Sampai Belah 

Tengah” Jatimtimes Minggu, 16 Juni 2019.https://jatimtimes.com/baca/195349/ 


Mustafa mengutip beberapa hadis tematik tentang gaya rambut 
Nabi. 


Hadis tematik pertama adalah hadis yang terkait dengan 
bentuk rambut Nabi dari segi panjangnya berupa “Jummah”, 
Wafrah”, dan “Limmah”. Jummah adalah rambut yang 
panjangnya sampai pada dua pundak. Wafrah adalah rambut 
yang panjangnya sampai pada dua daun telinga. Limmah adalah 
rambut yang panjangnya hampir menyentuh pundak.” 


Ali Mustafa mengutip tiga hadis dalam mendeskripsikan 
bentuk panjang rambut Nabi. 


Pertama, hadis yang diceritakan oleh sahabat al-Barra 
dengan bahasanya: 


SEA Sada 1 landai) Lues LB arah G3 
Kagia JE eling Ala AN Ito UI Iga OP :UsKs 
- AP an Ki 2 00lna dak a05 
tile ASI ARA JI kalap vital Op Us aah 


". 


1 a 0 - oa £ 2 130, ng Pi G2 kan 

dala ALI Sio dia Eri A3 Cah Esp La 33 A3 

lag 
“Nabi adalah seorang yang berpostur tegap dengan jarak di 
antara kedua pundaknya berjauhan. Rambut Nabi lebat sampai 
menyentuh daun telinganya. Nabi memakai baju setelan 
berwarna merah. Aku sama sekali belum pernah melihat sesuatu 
yang lebih indah dari Nabi.” 


20190616/123900/style-rambut-nabi-muhammad-dari-jambul-depan-sampai-belah- 
tengah. 
47 Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis, 101. 
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Kedua, hadis yang diceritakan oleh sahabat al-Barra” juga 
dengan teks: 


Alya A3 3 GAS AA G3 da bh ds el ya 
Kia ayah Yah plg dia UN Jo WI Jia ba 
SI JB Kakak V5 Jalal Said oil! Gif La Aung 


“Aku belum pernah melihat orang berambut Limmah dengan 
pakaian setelan merah seindah Nabi. Rambut beliau menyentuh 
kedua piundaknya, yang berjauhan di antara kedua pundaknya. 
Tidak panjang dan tidak pendek.” Abi Kuraib berkata: Nabi 
memiliki rambut.” 


Ketiga, hadis yang diriwayatkan oleh sahabat Anas ibn 
Malik dengan narasi: 


AN NANTI api ag PAR AaR jera 
dah OK CS KUA 3 Wil Ela JB 33113 UAS 
2 Sing be LD TP aer 01. 4 pp 3. 

SAT mas. 0 & KP MN 
40529 ASI Cop ban V9 JAS 


“Rambut Rasulullah berombak-ombak, tidak keriting dan tidak 
lurus, di antara kedua telinga dan pundaknya.” 


Hadis pertama diriwayatkan oleh al-Bukhari (194-256 H.) 
dalam Sahih al-Bukhari ketika membahas hadis dengan tema 


Sifat al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam (sifat Nabi).?8 Hadis 
ini juga diriwayatkan oleh Muslim (204-261 H.) dalam Sahih 
Muslim pada pembahasan Sifat al-Nabi Salla Allah “Alaih wa 
Sallam wa Annahu Kan Ahsan al-Nas Wajh (Sifat Nabi dan Nabi 
adalah orang yang paling tampan wajahnya). Abu Dawud 
(202-275 H.) mengutip hadis ini dalam Sunan Abi Dawiid ketika 
menjelaskan al-Humurah ft al-Rukhsah fi Dhalik (pakaian 
berwarna merah dan keringanan ajaran Islam untuk 
menggunakannya). Al-Tirmidi (209-824 H.) membincang 
hadis ini dalam Sunan al-Tirmidi pada dua pembahasan, yaitu 
ketika membahas tema al-Rukhsah fi al-Thawb al-Ahmar li al- 
Rijal (keringanan memakan pakaian berwarna merah bagi laki- 
laki) dan tema Sifat al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam (sifat 
Nabi)! Al-Nasa7 (215-303 H.) menjelaskan secara spesifik 
hadis ini dalam Sunan al-Nasa 1 pada pembahasan tema Ittikhad 
al-Jummah (memanjangkan rambut sampai pundak).? Ibn 
Majah (209-273 H.) menyebutkan hadis ini dalam Sunan Ibn 
Majah pada pembahasan tema Lubs al-Ahmar li al-Rijal 
(memakai pakaian berwarna merah bagi laki-laki).“? Ibn Hibban 
(270-354 H.) menjelaskan hadis ini dalam Sahih Ibn Hibban 
pada pembahasan Min Sifatih al-Nabi Salla Allah “Alaih wa 
Sallam wa Akhbarih (diantara sifat dan berita tentang Nabi). 
Ibn Shabbah (173-262 H.) juga mengutip hadis ini dalam Tarikh 
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al-Madinah pada pembahasan Sifat al-Nabi Salla Allah “Alaih 
wa Sallam (sifat Nabi). Al-Asfahant (336-430 H.) mengambil 
hadis ini dalam al-Tibb al-Nabawi untuk membahas warna- 
warna dari kehidupan Nabi.“ Ahmad (164-241/242 H.) 
mengambil sanad hadis ini dari sahabat al-Barra” dalam 
Musnadnya.” 


Hadis kedua diriwayatkan oleh Muslim dalam Sahih Muslim 
pada pembahasan Sifat al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam wa 
Annahi Kan Ahsan al-Nas Wajh (Sifat Nabi dan Nabi adalah 
orang yang paling tampan wajahnya). Abu Dawid mengutip 
hadis ini dalam Sunan Abi Dawid ketika menjelaskan Ma Ja'a fi 
al-Sha r (penjelasan tentang rambut).”? Al-Tirmidr membincang 
hadis ini dalam Sunan al-Tirmidi pada dua pembahasan, yaitu 
ketika membahas tema al-Rukhsah fi al-Thawb al-Ahmar li al- 
Rijal (keringanan memakan pakaian berwarna merah bagi laki- 
laki) dan tema Sifat al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam (sifat 
Nabi).“0 Al-Nasa'7 yang menjelaskan secra spesifik hadis ini 
dalam Sunan al-Nasa' pada pembahasan tema Ittikhad al- 
Jummah (memanjangkan rambut sampai pundak).“' Al-Bayhagi 
(384-458 H.) meriwayatkan hadis ini dalam Shu ab al-Iman 
ketika membahas tentang Tatwil al-Jummah (memanjangkan 


85 “Umar ibn Shabbah al-Basri, Tarikh al-Madinah (Jeddah: T.P., 1399 H.), 2, 612. 
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rambut sampai pundak).“2 Ahmad mengambil sanad hadis ini 
dari sahabat al-Barra' dalam Musnadnya.”? 


Hadis ketiga diriwayatkan oleh Muslim dalam Sahih Muslim 
pada pembahasan Sifat Sha al-Nabi Salla Allah “Alaih wa 
Sallam (Sifat rambut Nabi). Ibn Hibban menjelaskan hadis ini 
dalam Sahih ibn Hibban pada pembahasan Wasf Sha Rasul 
Allah Salla Allah “Alaih wa Sallam (Sifat rambut Nabi). Ibn 
Shabbah juga mengutip hadis ini dalam Tarikh al-Madinah pada 
pembahasan Sifat al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam (sifat 
Nabi).“$ Al-Tahawi (238-321 H.) meriwayatkan hadis ini dalam 
kitab Sharh Ma ant al-Athar pada pembahasan Bayan Mushkil 
Ma Ruwiya 'an al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam min 
Tarbiyat al-Shatr “ala al-Ru'as min al-Jumam, wa Man 
Faragahi wa Man Sadalaha (penjelasan riwayat yang 
mengandung kontradiksi dalam mengedukasi perawatan rambut 
kepala dengan memanjangkan sampai pundak, dan yang 
membelah — kanan dan kiri rambut, dan — yang 
menjambulkannya).“' Ahmad mengambil sanad hadis ini dari 
sahabat Anas ibn Malik dalam Musnadnya. “8 


Dalam teori pemahaman hadis secara isolasi dan kompilasi 
yang dikemukakan oleh Northrop Frye yang membuat pembaca 
hadis memiliki tiga sudut pandang memahami hadis: pertama 
memahami kata-kata dalam hadis itu sendiri, kedua memahami 
hadis berdasarkan penempatan dalam pembahasan yang 
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dilakukan oleh kolektor hadis seperti al-Bukhari dan Muslim, 
dan ketiga menemukan arti tertentu yang didapatkan dari luar 
teks itu sendiri (hors-texte). Hal ini yang biasa digunakan oleh 
penulis kitab Shuruh al-Hadith”. Al-Bukhari, Muslim, al- 
Tirmidi, Ibn Hibban, dan Ibn Shabbah menempatkan hadis ini 
pada pembahasan sifat Nabi dengan tujuan pemaknaan hadis 
pada deskripsi karakter Nabi secara umum, baik dari aspek wajah 
seperti yang disinggung oleh Muslim, aspek postur tubuh, bentuk 
rambut, dan lain sebagainya. Hal ini akan memberikan gambaran 
secara umum visualisasi sosok Nabi kepada para pembaca hadis. 
Pada kesempatan lain, Abu Dawud, al-Tirmidi, Ibn Majah, dan 
al-Asfahani juga menempatkan hadis ini pada pembahasan 
pakaian merah bagi laki-laki yang menunjukkan arti hadis ini 
adalah kebolehan yang dikategorikan sebagai keringanan ajaran 
Islam bagi laki-laki untuk memakai pakaian berwarna merah 
seperti yang dilakukan oleh Nabi. Pada kesempatan lain, Muslim, 
Abu Dawud, dan Ibn Hibban menempatkan hadis ini pada 
pembahasan tentang rambut Nabi secara umum. Hanya al-Nasa'1, 
al-Bayhagi, dan al-Tahawi yang menempatkan hadis ini pada 
pembahasan memanjangkan rambut sampai pundak untuk 
memberikan arti hadis ini adalah gambaran rambut Nabi secara 
spesifik yang panjangnya sampai menyentuh pundak Nabi. 
Ahmad mengutip hadis ini dalam kelompok hadis yang 
diriwayatkan dari sahabat al-Barra” dan Anas ibn Malik. 


Dalam hal ini, Ali Mustafa memilih pengutipan dari riwayat 
yang disampaikan Muslim karena kitab Sahih Muslim dianggap 
sebagai kitab hadis yang paling otoritatif dan baik susunan 
temanya, meskipun tema yang diangkat oleh Muslim dalam 
mengutip hadis ini tidak spesifik menggambarkan rambut Nabi, 
tetapi menggambarkan secara umum tentang karakter Nabi yang 
dianggap sebagai sosok yang paling sempurna dan tampan 


49 S.R. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
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dengan bentuk postur tubuh yang ideal, pilihan warna pakaian 
yang baik, dan bentuk rambut yang bagus. 


Ali Mustafa menelusuri makna yang dilihat dari hadis-hadis 
di atas bahwa sifat-sifat kenabian tidak dapat dijadikan dasar 
keagamaan, sehingga fenomena masyarakat — Muslim 
memanjangkan rambut sampai telinga atau pundak yang 
dijustifikasi sebagai implementasi dari ajaran Islam tidak 
memiliki legalitas yang kuat dalam kajian hadis dan ushul fikih. 
Pola pemikiran tersebut dapat dilihat pada tabel berikut: 


Tabel 6.1: Pola Pemahaman Hadis Rambut Panjang Nabi 
Secara Isolasi dan Kompilasi 


Memanjangkan rambut sampai 


pundak 


Dari dalam 
hadis 


Gambaran rambut Nabi 


Menggambarka 
n kepribadian 
Nabi dalam 


$ 5 £ Rambut Nabi tidak 
Nabi dalam dimensi PAKA 
wajib diikuti 


kehidupan dunia 


Sosok Nabi dalam kehidupan Rambut Nabi dalam ajaran agama 


Tabel di atas dapat memberikan gambaran bahwa hadis 
yang terkait dengan bentuk rambut Nabi dari segi panjangnya 
bisa dilihat dari berbagai sudut pandang pemaknaan, setidaknya 
tiga makna yang muncul di benak para kolektor hadis, yaitu 
karakter Nabi, panjang rambut Nabi, dan pakaian Nabi. Ali 
Mustafa melihat hadis ini lebih fokus pada bentuk dan panjang 
rambut Nabi yang merupakan karakter sosok Nabi dalam 
kehidupan sehari-hari sebagai manusia. 
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Dalam teori Frye, kalimat yang terdiri dari beberapa kata 
memiliki makna tersendiri, tetapi makna itu dapat berkembang 
pada makna di luar batas kata-kata tersebut (hors-texte). 5 Ali 
Mustafa mengambil beberapa kata kunci seperti “Jummah”, 
“Wafrah”, dan “Limmah” yang merupakan istilah untuk bentuk 
panjang rambut, “sifat/bentuk fisik Nabi”. Al-Bukhari, Muslim, 
al-Tirmidi, Ibn Hibban, dan Ibn Shabbah meletakkan hadis ini 
pada pembahasan sifat Nabi, Abu Dawud, al-Tirmidt, Ibn Majah, 
dan al-Asfahani meletakkan hadis ini pada pembahasan pakaian 
berwarna merah, dan al-Nasa'1 meletakkan hadis ini pada 
pembahasan memanjangkan rambut sampai pundak. “Jummah” 
(rambut yang panjang sampai pundak) adalah simbol non-verbal 
yang merupakan petanda dari rangkaian kata “Jummah” yang 
disebut penanda. Relasi ini yang disebut semiotika signifikasi 
untuk memberi penekanan sebuah pemahaman dari sebuah 
tanda.! 


Ada beberapa kata yang terdapat dalam hadis tersebut 
seperti berpostur tegap, jarak di antara kedua pundaknya 
berjauhan, rambut Nabi lebat, rambut panjang sampai menyentuh 
daun telinga, baju setelan berwarna merah, dan sebagainya. 
Secara utuh, teks hadis panjang di atas juga memiliki makna 
umum yang dibentuk melalui langkah interpretasi dan praktis. 
Oleh sebab itu, muncul makna yang bisa sesuai atau berbeda 
dengan kamus baku yang ada. 5? 


Ali Mustafa melihat kata “sifat Nabi” dan “Jummah” lebih 
dalam dan menemukan poin bahwa bentuk rambut Nabi yang 
memanjang sampai pundak adalah sifat Nabi dalam sosok 
seorang manusia. Hal ini kemudian dianggap sebagai sebuah 
ajaran keagamaan oleh sebagian kelompok Muslim di Indonesia 
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berdasarkan pemahaman tektual yang dianut dalam rangka 
melegitimasi ideologi mereka yang terkadang tidak sesuai 
dengan ideologi mayoritas Muslim di Indonesia. 


Hadis tematik kedua adalah hadis tentang gaya rambut Nabi 
dari model sisiran rambut. Hadis ini diriwayatkan oleh sahabat 
Ibn “Abbas dengan narasi: 


Gil ea GP ses ta IS 3 H3 Kis 
Jaa Oil oa cal ate Gp dust asi JB cple 
GE sala Ja ALI Ito AN Oya GI cake AU ina, 
UBI SIK saking Oo is OA GE Lia | 

dia AN Ito AU Ugdas OS3 catriagt3 Ondaiag SIN 


5 


0 £ 10-83 01» 2 of sana 3 3... 
ss A3 aa pl Land ISI Ja! da8lga Lu 19 


1 An ling dala AN Iso AI Ogan G3 Ah 


Nabi semula kalau menyisir rambut memakai jambul di depan, 
sedangkan orang-orang Musyrik menyisir rambut dengan 
membelah dua bagian kanan dan kiri dan orang-orang ahli kitab 
menyisir rambut dengan jambul. Oleh karena itu, Nabi lebih 
menyukai mengikuti ahli kitab selama pada hal-hal yang tidak 
ada perintah menyelisihi, kemudian beberapa waktu setelahnya, 
Nabi mengubah cara menyisir rambutnya dengan dibelah ke 
kanan dan ke kiri.” 
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Hadis kedua ini diriwayatkan oleh al-Bukhari dalam Sahih 
al-Bukhari ketika membahas hadis dengan tema Sifat al-Nabi 
Salla Allah “Alaih wa Sallam (sifat Nabi)" Hadis ini juga 
diriwayatkan oleh Muslim dalam Sahih Muslim pada 
pembahasan Sadl al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam Sha rahu 
wa Fargihi (Nabi menyisir rambutnya dengan gaya jambul dan 
membelah dua bagian kanan dan kiri).”” Hadis ini diriwayatkan 
juga oleh Abu Dawud dalam Sunan Abi Dawid dalam 
pembahasan Ma Ja'a fi al-Farg (pembahasan tentang menyisir 
rambut dengan membelah dua bagian kanan dan kiri).8 Ibn 
Hibban juga meriwayatkan hadis ini dalam Sahih ibn Hibban 
pada pembahasan Dhikr al-Zajr 'an al-Tarajjul ft Kull Yawm li 
Man bihi al-Sha'r (Peringatan agar tidak selalu merapihkan 
rambutnya setiap hari bagi orang yang memiliki rambut).”' Al- 
Bayhagi meriwayatkan hadis ini dalam Shu ab al-Iman ketika 
membahas tentang Farg al-Sha'r (menyisir rambut dengan 
membelah dua bagian kanan dan kiri).”8 Ibn Shabbah juga 
mengutip hadis ini dalam Tarikh al-Madinah pada pembahasan 
Ma Ruwiya fi Khidab al-Nabi Salla Allah “Alaih wa Sallam 
(Riwayat tentang Nabi mewarnai rambutnya).”? Al-Tahawt 
meriwayatkan hadis ini dalam kitab Sharh Ma “ani al-Athar pada 
pembahasan Bayan Mushkil Ma Ruwiya “an al-Nabi Salla Allah 
“Alaih wa Sallam min Tarbiyat al-Shar 'ala al-Ru'is min al- 
Jumam, wa Man Faragahi wa Man Sadalahu (penjelasan 
riwayat yang mengandung kontradiksi dalam mengedukasi 
perawatan rambut kepala dengan memanjangkan sampai pundak, 


44 Muhammad ibn Ismasil al-Bukhartt, Sahih al- Bukhari (Dar Tug al-Najat, 2002), 4, 
189, no. 3558: 5, 70 No. 3944: dan 7, 162, no. 5917. 

455 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysabirt, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya” al-Turath al- 
“Arabi, t.t.), 4, 1817, no. 2336. 

456 Sulayman ibn 'Ash'ath ibn Ishig Abi Dawud, Sunan Abr Dawid (Beirut: al- 
Maktabah al- Asriyah, t.t.), 4, 82, no. 4188. 

47 Muhammad Abti Hatim al-Busti Ibn Hibban, Sahih Ibn Hibban (Beirut: Muassasat 
al-Risalah, 1993), 12, 296, no. 5485. 

458 Ahmad ibn Hasan Al-Bayhagi, Shu 'ab al-Iman (Riyad: Maktabat al-Rushd, 2003), 8, 
435, no. 6057. 

“Umar ibn Shabbah al-Basri, Tarikh al-Madinah (Jeddah: T.P., 1399 H.), 2, 627. 


dan yang membelah kanan dan kiri rambut, dan yang 
menjambulkannya).'89 Ahmad mengambil sanad hadis ini dari 
sahabat Ibn ' Abbas dalam Musnadnya.””!' Abu Ya'la al-Musilit 
(210-307 H.) juga meriwayatkan hadis ini dari sahabat Ibn 
"Abbas dalam Musnad Abi Ya Ta? 


Teks hadis ini memiliki perbedaan dalam pemilihan kata, 
tetapi memiliki kesamaan makna. Hal ini merupakan fenomena 
periwayatan hadis dengan makna yang dilakukan oleh perawi 
setelah sahabat Ibn ' Abbas yang menjadi sumber tunggal hadis 
ini. Secara umum, mayoritas ulama hadis memperbolehkan 
periwayatan dengan makna dengan dua ketentuan, yaitu 
kemampuan perawi dalam memahami bidang bahasa Arab dan 
kemampuan perawi dalam memahami Bahasa hadis, sehingga 
tidak melakukan kesalahan dalam mengeksprisikan hadis yang 
didapatkan dari gurunya dengan gaya bahasa sendiri dengan 
pemilihan kata dan kalimat yang tepat.” Jika syarat tersebut 
tidak dipenuhi, maka dikhawatirkan terjadi kesalahan pemilihan 
kata yang mengakibatkan munculnya beberapa penafsiran dan 
pemahaman yang tidak tepat dari redaksi hadis yang sudah 
diriwayatkan dengan makna tersebut. 


Dalam kasus hadis di atas, perubahan kata dalam riwayat 
hadis yang bersumber dari Ibn 'Abbas tidak mengakibatkan 
munculnya pemahaman yang tidak sesuai terhadap hadis bahwa 
Nabi menyisir rambut dengan gaya jambul karena mengikuti 
kebiasaan ahli kitab, tetapi Nabi merubah gaya sisirnya dengan 
membelah dua bagian kanan dan kiri yang merupakan kebiasaan 
orang-orang Musyrik. 
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Penggunaan hadis ini sebagai dasar kritik terhadap gaya 
rambut panjang yang diklaim sebagai implementasi kepatuhan 
kepada Nabi dengan meniru gaya rambut Nabi karena Nabi 
sendiri tidak menjadikan gaya rambut sebagai identitas 
keagamaan, justru Nabi sendiri mengiktui kebiasaan umat agama 
lain, bahkan orang-orang Musyrik dengan menyisir rambut 
dengan gaya jambul dan membelah dua bagian kanan dan kiri. 


Al-Bukhari menempatkan hadis ini dalam pembahasan yang 
sangat umum, yaitu tentang karakter Nabi secara fisik. Muslim 
dan al-Tahawt menempatkan hadis ini dalam pembahasan gaya 
jambul dan belah tengah rambut Nabi. Abu Dawud dan al- 
Bayhagi menempatkan hadis ini pada pembahasan gaya rambut 
Nabi dengan belah tengah saja, tanpa menyinggung gaya jambul 
rambut Nabi. Ibn Hibban menempatkan hadis ini pada 
pembahasan tentang menyisir rambut secara umum, sedangkan 
Ibn Shabbah menceritakan hadis ini tentang mewarnai rambut 
yang sebetulnya tidak disinggung dalam hadis ini. Ahmad dan 
Abu Ya'la al-Musilii tidak menempatkan hadis ini pada 
pembahasan isu tertentu karena karyanya disusun bukan 
berdasarkan tema pembahasan, melainkan berdasarkan nama 
periwayat hadis di kalangan sahabat. 


Ali Mustafa menjelajahi makna hadis ini dari hal yang 
bersifat umum, bahwa gaya rambut yang dipilih Nabi merupakan 
nilai yang lahir dari tradisi bangsa Arab baik dari kalangan ahli 
kitab atau dari kalangan orang Musyrik, sehingga Ali Mustafa 
melontarkan kritik bagi Sebagian komunitas Muslim di Indonesia 
atas ideologi mereka dalam memanjangkan rambut sebagai 
sebuah nilai keagamaan yang dapat mengukur tingkat keagamaan 
seseorang. Pola pemahaman tersebut dapat dilihat dalam tabel 
berikut: 


Fenomena Sosial dan Politik dalam Pemahaman Hadis Ali Mustafa Yagub 


Tabel 6.2: Pola Pemahaman Hadis Rambut Jambul Nabi 
Secara Isolasi dan Kompilasi 


Karakter fisik Nabi Gaya rambut Nabi 


Dari dalam 
hadis 
Rambut Nabi jambul Gaya rambut Nabi 

dan belah tengah sesuai budaya 


Tidak ada 
perintah 
mengikuti 


Gaya rambut Nabi 
tidak menjadi ajaran 
agama 


Gaya rambut 
Dari luar 
hadis 


Rambut jambul dan belah tengah Gaya rambut Nabi tidak terkait nilai 
keagamaan 


Hal ini dapat disimpulkan bahwa hadis tentang gaya rambut 
Nabi dengan jambul dan belah tengah dari pola kompilasi hadis 
para penulis kitab hadis memiliki makna jelas, yaitu tidak ada 
perintah yang harus dijalankan secara keagamaan untuk 
mengikuti gaya rambut Nabi bagi seorang Muslim. Ali Mustafa 
memberikan penekanan hal ini karena munculnya beberapa 
komunitas Muslim yang memiliki pemahaman bahwa 
memanjangkan rambut adalah bagian dari ajaran Nabi, 
khususnya di sebagian kalangan ahli thorigot. 


Dalam teori Frye, kalimat yang terdiri dari beberapa kata 
memiliki makna tersendiri, tetapi makna itu dapat berkembang 
pada makna di luar batas kata-kata tersebut (hors-texte).”" Ali 
Mustafa mendapatkan beberapa kata kunci seperti “rambut”, 
“jambul” dan “belah tengah”. Muslim dan al-Tahawi 
mengkompilasikan hadis ini dalam pembahasan menyisir rambut 
dengan gaya jambul dan belah tengah rambut Nabi. Menyisir 
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adalah simbol verbal yang terdiri dari huruf (fonem) s—i—s—i- 
r sebagai penanda, sedangkan kegiatannya adalah petanda. Relasi 
yang ada antara keduanya disebut dengan semiotika signifikasi 
yang menekankan pada pemahaman pada suatu tanda, yaitu 
berpakaian.” 


Banyak kata yang terdapat dalam hadis di atas yang 
memiliki makna secara mandiri seperti ahli kitab dan kelompok 
Musyrik. Secara keseluruhan, kata-kata yang menjadi sebuah 
teks hadis memiliki makna umum yang dibentuk melalui langkah 
interpretasi dan praktis. Oleh sebab itu, muncul makna yang bisa 
sesuai atau berbeda dengan kamus baku yang ada.“ 


Ali Mustafa melihat kata “gaya jambul” dan “gaya belah 
tengah” sebagai sorotan utama pembahasan tentang gaya rambut 
Nabi, meskipun menyinggung pula tentang kebiasaan kelompok 
ahli kitab dan Musyrik dalam menyisir rambut dalam hadis ini. Ia 
menilai bahwa gaya rambut tidak terikat dengan nilai-nilai agama 
tertentu. Jika kelompok ahli kitab dahulu membiasakan diri 
mereka menyisir dengan gaya jambul, sedangkan kelompok 
Musyrik dengan gaya belah tengah, maka bukan berarti 
kelompok Muslim tidak boleh melakukan hal tersebut atas dasar 
larangan agama. Nabi memberikan contoh kebolehannya secara 
langsung dengan menyisir rambut bergaya jambul dan belah 
tengah. Hal ini yang tidak dipahami dengan baik oleh Sebagian 
kelompok Muslim di Indonesia atau belahan dunia lain yang 
memiliki keyakinan bahwa mengikuti gaya rambut Nabi dengan 
memanjangkan rambut adalah termasuk dalam nilai keagamaan 
Islam. 


“65 Burhan Nurgiyantoro, Teori Pengkajian Fiksi (Yogyakarta: UGM Press, 2005), 40 
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Para ulama klasik memberikan definisi yang beragam 
tentang istilah Jummah, Wafrah, dan Limmah yang menjadi 
gambaran bentuk dan gaya rambut Nabi. 


“Ali al-Gari, al-'Iragi, al-Nawawi, dan al-Suyati 
mendefinisikan Jummah sebagai rambut yang menjulur panjang 
sampai dua bahu.'8? Al-Shawkant mengutip pemaknaan Bahasa 
dari kata Jummah yaitu sekumpulan rambut kepala yang lebat.”8 
Berdasarkan keterangan ini, Ali Mustafa memilih makna 
Jummah sebagai rambut yang menjulur panjang sampai kedua 
bahu dengan mengutip pendapat yang diutarakan al-Nawawi. 

“Ali al-Gari (W. 1014 H.), al-Iragi (725-806 H.), al- 
Nawawi (631-676 H.), dan al-Suyuti (849-911 H.) 
mendefinisikan Wafrah sebagai rambut yang memanjang sampai 
kedua daun telinga.”5? Al-Shawkant (1173-1255 H.) memberikan 
definisi Wafrah lebih luas dengan mengutip pemaknaan secara 
Bahasa yang mengartikan Wafrah adalah rambut lebat yang 
tumbuh di kepala atau rambut yang memanjang sampai kedua 
telinga atau rambut yang memanjang melewati batas kedua daun 
telinga.” Dari beberapa penjelasan ini, Ali Mustafa memilih 
makna Wafrah sebagai rambut yang memanjang sampai kedua 
daun telinga dengan mengutip pendapat al-Nawawi. 
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“Alt al-Gari, al-lNawawi, dan al-Suyuti mendefinisikan 
Limmah sebagai rambut yang panjangnya tidak sampai kedua 
bahu.”! Al-Iragi mendefinisikan Limmah sebagai rambut yang 
panjangnya di bawah kedua daun telinga.”? Ali Mustafa memilih 
makna rambut yang memanjang sampai batas sebelum kedua 
bahu untuk kata Limmah dengan mengutip pendapat al-Nawawi. 


“All al-Gari menyimpulkan berbagai riwayat tentang 
panjangnya rambut Nabi bahwa rambut Nabi panjangnya antara 
Jummah dan Wafrah, tidak menjulur sampai dua bahu dan 
melebihi kedua daun telinga dengan dasar riwayat Abu Dawud 
dan Ibn Majah, meskipun dalam beberapa riwayat lain seperti 
riwayat al-Tirmidi, disebutkan bahwa rambut Nabi lebat dan 
sampai kedua bahu, sehingga hal ini menggambarkan bahwa 
rambut Nabi terkadang di atas kedua bahu dan terkadang di 
bawah kedua bahu.” Ketika Nabi terlupa untuk memotong 
rambutnya, maka panjangnya rambut Nabi sampai kedua bahu, 
sedangkan ketika Nabi tidak lupa memotong rambutnya, maka 
rambutnya dipotong sampai batas antara dua daun telinga dan 
kedua bahu.”# Al-Mubarakfir juga menegaskan bahwa 
perbedaan riwayat tentang gaya rambut Nabi ini menjelaskan 
bahwa Nabi merubah gaya rambut dalam beberapa 
kesempatan." 


Al-Minawi (952-1031 H.) menjelaskan lebih luas tentang 
perbedaan riwayat gaya rambut Nabi bahwa Nabi memanjangkan 
rambut sampai batas kedua bahu, tetapi Nabi memotong 
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rambutnya sampai batas kedua telinga. Hal itu dilakukan Nabi 
dalam momen haji atau umroh karena tidak ada satu riwayat 
yang menjelaskan bahwa Nabi memotong rambutnya kecuali 
dalam keadaan haji dan umroh. Pada tahun 6 H., Nabi melakukan 
umroh al-Hudaybiyah dan memotong rambutnya. Pada tahun 7 
H., Nabi melaksanakan umroh al-Gada”. Pada tahun 8 H., Nabi 
melaksanakan umroh dari al-Ji'ranah. Pada tahun 10 H., Nabi 
melaksanakan haji. Pada waktu antara tahun-tahun ini, rambut 
Nabi memanjang sampai batas kedua bahu. Hal itu diperkirakan 
karena rambut Nabi tidak tumbuh memanjang setelah 
panjangnya mencapai batas kedua bahu seperti layaknya rambut 
manusia biasa. 


Al-Iragi memiliki pandangan yang berbeda dalam 
mengkompromikan kedua riwayat yang berbeda tersebut dengan 
penjelasan bahwa kata “di atas” dan “di bawah” yang 
menggambarkan rambut Nabi tidak selamanya diartikan dengan 
ukuran panjang, tetapi bisa diartikan juga dengan ukuran 
lebatnya, sehingga bisa dipahami bahwa rambut Nabi panjangnya 
sampai kedua bahu dan lebatnya sampai kedua daun telinga atau 
rambut Nabi panjanganya sampai kedua daun telingan dan 
lebatnya sampai kedua bahu.” Menurut Ibn Hajar (773-852 H.), 
pemahaman seperti ini tepat sekali karena riwayat Abu Dawud 
dan al-Tirmidi yang saling bertentangan ini memiliki sumber 
sanad yang sama.”8 Al-'Azhim al-Abadi (1273-1329 H.) juga 
menegaskan pendapat al-“Iragi ini dengan alasan tidak adanya 
keterangan yang menjelaskan perbedaan waktu antara riwayat 
Abu Dawud dan al-Tirmidi, sehingga dipahami perbedaannya 
dalam pemaknaan kata “di atas” dan “di bawah” dari aspek 
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kebahasaan”?  Badr al-DIn  Al-“Ainn (762-855 HH.) 
menggambarkan hal ini dengan ilustrasi bahwa rambut Nabi 
sebagian besarnya mencapai kedua daun telinga, tetapi ada 
sebagian lain dalam jumlah yang sedikit dipanjangkan sampai 
kedua bahu. 

Al-Gadi “Iyad (476-544 H.) memiliki pandangan yang 
berbeda kembali tentang gambaran rambut Nabi dari persepektif 
berbagai riwayat yang berbeda bahwa rambut Nabi yang disebut 
memanjang sampai kedua daun telinga adalah rambut bagian sisi 
kanan dan kiri, sedangkan rambut yang digambarkan menjulur 
sampai kedua bahu adalah rambut bagian belakang kepala.”"! 


Ali Mustafa cenderung menghindari pembahasan terkait 
perbedaan riwayat tentang gaya rambut Nabi ini. Beliau lebih 
memilih gambaran umum tentang makna Jummah, Wafrah, dan 
Limmah secara Bahasa untuk dipahami dalam menggambarkan 
gaya rambut Nabi dengan pengutipan dari pendapat al- 
Nawawi.'82 


Para ulama juga memiliki pandangan yang berbeda terkait 
ungkapan sahabat yang menyebutkan bahwa “Aku sama sekali 
belum pernah melihat sesuatu yang lebih indah dari Nabi”. 


Sebagian ulama menjelaskan bahwa ungkapan tersebut 
bermakna bahwa Nabi memiliki wajah yang paling baik. 
Sebagian lain berpendapat yang lebih luas, tidak hanya wajah 
yang paling baik, tetapi penampilan tubuh yang paling baik. 
Sebagian ulama lain memahami ungkapan ini bahwa Nabi 
memiliki karakter yang paling baik." 
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Ali Mustafa tidak menyinggung hal ini karena topik yang 
sedang diutarakan tidak bersentuhan dengan penjelasan ini, tetapi 
tentang hukum dan pandangan Islam dalam memanjangkan 
rambut sampai batas antara kedua telinga dan keduda bahu 
seperti yang digambarkan dalam beberapa riwayat tentang sosok 
Nabi. 


Para ulama klasik sendiri memiliki pandangan yang 
beragam antara menganjurkan dan tidak menganjurkan tentang 
hal tersebut. Apakah memanjangkan rambut seperti gaya rambut 
Nabi merupakan termasuk ajaran agama Islam atau bukan? 
Apakah gaya rambut Nabi juga merupakan karakter yang perlu 
ditiru oleh masyarakat Muslim, khususnya kaum pria? Dan 
apakah mengikuti gaya rambut Nabi memiliki nilai kebaikan dan 
pahala dalam pandangan Islam atau tidak? 


Ibn “Alan (996-1057 H.) menegaskan bahwa memanjangkan 
rambut sampai batas kedua bahu adalah perbuatan yang tidak 
terpuji dan dapat merendahkan syiar agama Islam karena hal 
tersebut dilarang dengan larangan haram dan makruh.'8 Al- 
Malatti menegaskan hal tersebut dengan menyebutkan bahwa 
memanjangkan rambut bertentangan dengan keindahan 
penampilan seorang laki-laki sebagai mana yang pernah 
disampaikan oleh Nabi keteika salah seorang sahabat bernama 
Wa'il ibn Hajar mendatangi Nabi dengan rambut panjang. Nabi 
berkata: rambut binatang, kemudian W#'il pergi untuk mencukur 
rambutnya dan kembali kepada Nabi, dan Nabi berkata: saya 
tidak menyinggung kamu tadi, tetapi rambut kamu kali ini lebih 
baik.5 Ucapan Nabi ini dapat dipahami bahwa memendekkan 
rambut merupakan salah satu keindahan dalam berpenampilan 
bagi seorang laki-laki. 
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Di sisi lain, al-Shawkani mengatakan bahwa memanjangkan 
rambut sampai batas-batas seperti gaya rambut Nabi adalah 
perbuatan yang dianjurkan untuk diikuti. Ibn Dagig al-'Id 
(625-702 H.) juga berpendapat bahwa mengikuti gaya 
penampilan Nabi merupakan hal yang dianjurkan berdasarkan 
sifat-sifat kenabian, bukan berdasarkan dasar ajaran agama."' 


Ali Mustafa menjelaskan bahwa tidak ada satu orang ulama 
yang mewajibkan masyarakat Muslim mengikuti gaya rambut 
Nabi karena memanjangkan rambut bukan termasuk bagian dari 
ajaran agama, melainkan bagian dari budaya Arab masa lalu, 
bukan juga budaya Arab zaman sekarang.” 


Stetmen ini tidak sesuai dengan fakta yang menyebutkan 
bahwa al-Shawkantn dan Ibn Dagig al-'Id menganjurkan 
mengikuti gaya rambut Nabi dengan memanjangkannya, 
meskipun tidak dengan tekanan kewajiban, tetapi tidak juga 
dengan tekanan melarang memanjangkan rambut atas dasar 
mengikuti prilaku Nabi SAW. 


Senada dengan yang disampaikan oleh Ibn Hajar bahwa 
Nabi memanjangkan rambut dalam kondisi sulit untuk 
memotong rambut seperti dalam keadaan perjalanan jauh yang 
memakan waktu berhari-hari atau beberapa bulan, sehingga 
rambut Nabi memanjang sampai kedua bahu.” 


Hal ini sangat jelas jika merujuk pada beberapa literatur 
penjelasan hadis (Syarah hadis) bahwa tidak ada satu keterangan 
yang menyebutkan bahwa memanjangkan rambut sampai batas 
kedua daun telinga, atau kedua bahu, atau batas antara kedua 
telinga dan kedua bahu adalah perilaku yang harus diikuti oleh 
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pengikut Nabi. Ini adalah kritik nalar kepada kelompok yang 
beranggapan bahwa mengikuti penampilan gaya rambut Nabi 
merupakan keharusan bagi pengikut Nabi, sehingga orang-orang 
yang tidak mau mengikutinya dianggap tidak mengikuti Nabi dan 
sunnah Nabi. 


Di sisi lain, riwayat-riwayat yang menggambarkan bahwa 
Nabi memanjangkan rambutnya sampai batas bahu, bahkan 
sampai memanjang seukuran dada" dan membuat jambul di 
rambutnya yang merupakan tradisi ahli kitab. Hal itu dilakukan 
Nabi karena ia suka meniru perilaku kelompok ahli kitab pada 
periode awal hijrah ke Madinah”! yang tidak diperintahkan 
untuk dihindari karena kelompok ahli kitab masih menjadikan 
ajaran Nabi terdahulu sebagai pedoman hidup dan untuk 
mengambil hati mereka seperti ketika Nabi diperintahkan untuk 
mengubah kiblat dari Ka'bah ke Masjid Agsha yang merupakan 
kiblat ahli kitab. Hal ini dievaluasi oleh Nabi karena muncul 
ketegangan-ketegangan antara umat Islam dan kelompok Yahudi, 
sehingga strategi mengambil hati ahli kitab. Pada akhirnya, Nabi 
mengubah gaya rambutnya dengan membelah rambut menjadi 
dua bagian dan memerintahkan sahabat mengikutinya.”? Oleh 
karena itu, perilaku ini dianggap sebagai sebuah wahyu dari 
Allah agar Nabi dapat mengambil hati ahli kitab.” 


Argumentasi lainnya menjelaskan bahwa alasan Nabi 
merubah gaya rambut dari memanjang dengan jambul menjadi 
membelah tengah adalah setelah penaklukan kota Mekkah dan 
masuknya penduduk Mekkah dan sekitarnya ke dalam Islam 
yang menjadi fase dimulainya kekuatan agama Islam yang 
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dibawa oleh Nabi, sehingga tidak perlu lagi melakukan hal-hal 
yang dapat mengambil hati ahli kitab.“ 


Dalam sudut pandang berbeda yang tidak menghubungkan 
perilaku Nabi dengan aspek politik keagamaan, para ulama 
menjelaskan bahwa Nabi mengubah gaya rambut karena 
menyisir rambut dengan membagi dua bagian kanan dan kiri 
untuk tujuan lebih bersih, lebih efisien dalam membersihkannya, 
dan tidak menyerupai rambut wanita.” 


Perbedaan dan perubahan gaya rambut Nabi dan ragam 
periwayatannya mendorong lahirnya imajinasi tentang Nabi 
dalam bentuk kata-kata sastra disertai dengan gambar polimorfik, 
piktogram, samar-samar, logo, dan cahaya pada masa peradaban 
Persia pra-moderen.”S Pada abad ke-16, seorang ahli seni 
gambar kerajaan Ottoman yang bernama Hafiz Osman (1642- 
1698 M.) melahirkan sebuah gambar kaligrafi ornamen tentang 
sosok Nabi dan “Ali yang digunakan sebagai Hilye, yaitu alat 
untuk mengusir pengaruh makhluk halus jahat.” 


Hadis rambut jambul dan belah tengah Nabi bisa dipahami 
juga bahwa gaya rambut jambul tidak lagi dianjurkan karena hal 
itu telah direvisi oleh Nabi dengan gaya rambut belah tengah. 
Hal ini dibantah oleh al-Nawawi bahwa hal ini tidak 
mengindikasikan revisi ketetapan hukum karena hadis ini tidak 
bermuatan ketetapan hukum, akan tetapi hadis ini bermuatan 
etika dalam berpenampilan karena para sahabat dan ulama 
terdahulu tidak sepakat dengan satu pendapat dalam 
mempraktikkan hadis ini.“ 
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Gaya menyisir rambut Nabi dengan membelah menjadi dua 
bagian kanan dan kiri juga dihubungkan dengan sejarah kenabian 
terdahulu, yaitu Nabi Ibrahim. Nabi Ibrahim sempat 
diperintahkan Allah untuk menyisir rambutnya dengan 
membelah dua bagian kanan dan kiri yang digambarkan dalam 
surat al-Bagarah ayat 124. Oleh karena itu, hadis ini 
menganjurkan umat Islam untuk menyisir rambut dengan belah 
tengah dengan panjang yang mencapai batas bahu.” Oleh 
karena itu, beberapa ulama berpendapat bahwa menyisir rambut 
dengan belah tengah ini adalah salah satu ajaran Islam yang 
dibawa Nabi Muhammad dengan dasar bahwa hal itu adalah 
ajaran para Nabi terdahulu. Hal ini mendapat kritikan dari 
sebagian ulama lain dengan alasan Nabi tidak pernah 
mewajibkan atau menganjurkan hal tersebut. Hal ini juga tidak 
sepenuhnya diterima oleh seluruh ulama karena sebagiannya 
berpandangan bahwa ajaran Nabi terdahulu tetap menjadi ajaran 
umat Nabi Muhammad kecuali terdapat keterangan 
penghapusannya secara jelas.” 


Sebagian ulama juga menyimpulkan bahwa hadis ini 
memberi ketetapan hukum menyisir rambut dengan membelah 
bagian kanan dan kiri sebagai kesunnahan.”"'! 


Metode pemahaman hadis Ali Mustafa terhadap hadis ini 
adalah pendekatan sejarah dan sosiologi. Ali Mustafa memahami 
hadis ini dari latar belakang sejarah dan konteks budaya sekitar 
Nabi memanjangkan rambut, sehingga dapat disimpulkan bahwa 
memanjangkan rambut bukan termasuk hadis yang memiliki 
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unsur nilai-nilai keagamaan, tetapi hadis bernilai budaya 
semata.”02 


Ali Mustafa memahami hadis rambut panjang Nabi 
berdasarkan alasan Nabi memanjangkan rambut yang memang 
menjadi budaya masyarakat Arab zaman dahulu. Selain itu, ada 
beberapa faktor yang mendorong Nabi memanjangkan rambut 
juga seperti dalam perjalanan panjang. Hadis yang menjelaskan 
gaya sisiran Nabi juga dipahami berdasarkan motivasi Nabi 
menyisir dengan gaya jambul dan belah tengah karena sedang 
mengalami konflik menghadapi kelompok Musyrik Mekkah. 


Ali Mustafa cenderung memberikan kritik untuk kelompok 
yang mewajibkan mengikuti gaya rambut Nabi dengan 
memanjangkannya sampai batas bahu dan menyisir dengan gaya 
jambul. Kritiknya hadir dengan penjelasan bahwa hal itu tidak 
pernah disampaikan oleh ulama klasik. 


Di sisi lain, Ali Mustafa tidak menyinggung beberapa 
pendapat ulama klasik yang memahami hadis-hadis di atas 
sebagai sebuah anjuran untuk mengikuti gaya rambut panjang 
dan jambul Nabi. Ali Mustafa lebih cenderung untuk mengikuti 
pendapat yang mengatakan bahwa gaya rambut Nabi adalah 
penampilan fisik Nabi yang menyesuaikan dengan kebudayaan 
setempat, sehingga tidak ada anjuran untuk mengikutinya. 


sx @ C. Rambut Panjang dalam Ideologi Sekte Tasawuf 


Rambut adalah sesuatu yang alami yang juga bisa dilihat 
sebagai diagnose karakter humoral, tetapi rambut juga dapat 
dilihat sebagai fenomena sosial dan budaya karena ada unsur 
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interaksi dalam kehidupan manusia. Bagi bangsa Arab pada 
abad ke-18, memanjangkan rambut merupakan sebuah identitas 
dan kebanggaan. Orang Arab akan berkata saya adalah seorang 
Arab yang sempurna ketika telah memanjangkan rambutnya.” 


Ali Mustafa berpandangan bahwa gaya rambut Nabi dengan 
memanjangkan rambut dan menyisir dengan jambul atau belah 
tengah adalah budaya bangasa Arab pada masa itu.” Budaya 
memanjangkan rambut memang tidak berlaku selamanya di 
sebuah komunitas masyarakat karena ada banyak faktor yang 
mempengaruhi sebuah komunitas memilih memanjangkan 
rambut atau tidak. 


Di Amerika, pada pertengahan 1970-an, rambut panjang 
yang digemari oleh sebagian besar pemuda tidak banyak 
dikomentari dan memang sudah dianggap modis, tetapi selama 
dua dekade sebelumnya, memanjangkan rambut pria adalah 
masalah kontroversial yang mengakibatkan polarisasi di tengah 
masyarakat. Perjuangan memperebutkan rambut dalam banyak 
hal melambangkan tantangan generasi 1960an terhadap otoritas 
dan klaim mereka atas hak-hak individu. Selama era tersebut, arti 
rambut panjang berubah secara dramatis dari apa yang terjadi 
pada tahun 1950an sebagai simbol pemberontakan budaya 
pemuda yang terkait dengan musik. Pada bagian akhir tahun 
60an, hal itu menjadi kritik politik dan sosial masyarakat 
Amerika. Setelah itu, memanjangkan rambut menjadi sebuah hal 
yang bernilai komersil dan tidak berarti.'”8 Saat ini, tren rambut 
di Amerika tidak didominasi dengan rambut panjang. 


Di Inggris, pada abad ke-16 dan ke-17, rambut yang 
dipandang indah adalah rambut yang memiliki tekstur indah 
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dengan tipe keriting dan lebat. Hal tersebut sudah tidak lagi 
berlaku pada masa kini, sehingga gaya rambut di Inggris sudah 
mengalami perubahan sesuai perkembangan waktu. 


Pada tahun 1990 sampai tahun 2016, terdapat beberapa gaya 
rambut yang berkembang di dunia. Tahun 1920, gaya rambut 
Undercut dipopulerkan oleh Jerman di belahan Eropa sebagai 
bentuk dominasi dengan menyeragamkan gaya cukur Undercut 
untuk seluruh tantara, sehingga dapat mempengaruhi aktor film 
dan bintang olahraga seperti David Beckham. Man Bun dan 
Topknot menjadi pilihan gaya rambut laki-laki yang ingin 
memanjangkan rambutnya. Topknot memiliki panjang rambut 
yang lebih dari pada Man Bun disertai dengan cukuran pendek di 
bagian samping rambut. Gaya ini ikut dipopulerkan oleh 
Leonardo Di Caprio. Pompadour juga menjadi salah satu gaya 
popular di tahun-tahun ini dengan karakter yang mirip dengan 
Undercut, tetapi memiliki perbedaan pada ukuran kependekan 
rambut di bagian kiri. Undercut lebih pendek dari pada 
Pompadour. David Beckham dan Leonardo Di Caprio juga 
sempat mengikuti gaya rambut ini. Slicked Back juga menjadi 
gaya yang lahir dari dunia Fashion yang mengembangkan gaya 
Pompadour dengan membuat jambul lebih tinggi di bagian atas 
rambut. Spiky juga menjadi tren karena gay aini dapat 
memberikan kesan lebih muda dan segar bagi seorang pria. Gaya 
ini dipopulerkan juga oleh Christiano Ronaldo. Selain itu semua, 
masih ada gaya Fade, Shaggy, Buzz, Ouiff, Caesar, Curtain, 
Fauxhawk, Feathered, Emo, Hi-Top, Crew Cut, Mohawk, Mullet, 
dan Recon.” 


Pada abad ke-21 saat ini, manusia dapat memilih gaya 
rambut tidak hanya sesuai bentuk dan jenis rambut yang 
dimilikinya, tetapi dengan rambut buatan yang diciptakan untuk 
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meningkatkan kembali kepercayaan diri orang-orang yang 
kehilangan rambutnya dan membuat hidup mereka lebih baik.” 
310 


Menurut Linnaeus dan Synnot rambut adalah kriteria 
utama dalam kategorisasi mamalia primata Homo Sapiens. 
Linnaeus membedakan antara orang Eropa dengan rambut pirang 
panjang (pilis flavescentibus, prolixis), orang Amerika dengan 
rambut hitam lurus tebal (pilis nigris, rectis, crassis), orang Asia 
dengan rambut hitam lebat (pilis nigricoantibus), dan orang 
Afrika dengan rambut hitam "kusut" (pilis  atris, 
contorplicatis) 


Rambut juga dapat dilihat sebagai ekspresi dari meditasi 
kolektif terhadap kelompok lain yang merubah tatanan rasial 
yang tampaknya alami dan mulai dipetakan pada zaman 
pencerahan.”'? 


Tubuh telah dipandang sebagai media kunci untuk 
komunikasi makna sosial, ekspresi hasrat, dan implementasi 
nilai-nilai simbolik. Bagi sebagian kalangan, rambut merupakan 
hal yang dianggap dapat mewakili seluruh anggota tubuh untuk 
mengekspresikan segalanya. 


Pendapat Ali Mustafa ini juga menjadi pandangan hukum 
sebagian ulama kontemporer seperti Muhammad Salih al- 
Munajjid yang menyebutkan bahwa memanjangkan rambut 
bukan perkara yang sunnah yang diberi pahala bagi pelakunya. 
Nabi sendiri memanjangkan rambutnya tanpa menyebutkan 
bahwa hal ini mendatangkan pahala dan memotong rambut 
mendatangkan dosa, tetapi Nabi menganjurkan bagi orang yang 
memanjangkan rambutnya agar merapihkan rambut. Oleh karena 
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itu, hukum memangjangkan rambut atau memendekkannya 
kembali kepada budaya setempat apakah memanjangkan rambut 
menjadi kebiasaan masyarakat setempat atau tidak. Oleh karena 
itu, jika masyarakat setempat tidak memanjangkan rambutnya 
sebagai penampilan sehari-hari, maka hal itu tidak patut 
dilakukan oleh seseorang karena akan menarik perhatian.” 


“Uthaymayn juga sependapat dengan hal ini dengan 
menegaskan bahwa jika budaya memanjangkan rambut justru 
dilakukan oleh kelompok yang memiliki perilaku tidak baik di 
tengah masyarakat, maka seyogyanya hal itu tidak dilakukan 
oleh orang-orang terpandang, termasuk tokoh agama. Hal ini 
dikarenakan memanjangkan rambut yang dilakukan oleh Nabi 
bukan termasuk perkara yang bernilai ibadah, tetapi budaya Arab 
zaman dahulu. 


Di sisi lain, sebagian kelompok Wahabi mengaitkan hukum 
memanjangkan rambut dengan praktik menyerupai kelompok 
non-muslim. “Abd al-Karim al-Khidir menjelaskan dalam 
menjawab pertanyaan tentang hukum memotong rambut sampai 
batas kedua bahu atau kedua daun telinga diperbolehkan jika 
tidak ada unsur menyerupai non-muslim, tetapi jika ada unsur 
menyerupai non-muslim, maka hal itu menjadi haram, meskipun 
hukum asalnya adalah boleh.” 


Tidak memotong rambut bukan termasuk ibadah seperti 
ketika pelaksanaan ibadah haji. Oleh karena itu, terdapat 
perbedaan antara orang yang tidak memotong rambut dalam 
kondisi normal dan orang yang tidak memotong rambut dalam 
kondisi haji. Bagi mereka yang sedang melaksanakan ibadah 
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haji, tidak memotong rambut merupakan perilaku kepatuhan dan 
kesadaran terhadap sebuah aturan agama yang akan berakhir 


pada saat selesai Ihram.” 


Fenomena memanjangkan rambut di kalangan pemuda 
adalah potret sebuah generai mengungkapkan ekspresi dari 
dalam diri sebagai sebuah klai bahwa mereka memiliki 
kehidupan sendiri dan siap menyongsong masa depan dengan 
cara mereka yang dianggap akan lebih baik dari pada kondisi 
kedua orang tua dan mereka saat ini.” 


Berbeda dengan budaya yang berkembang di beberapa 
daerah seperti India dan Srilangka yang mengidentifikasikan 
pemuda atau bujangan dengan rambut botak. Di sisi lain, orang 
yang memiliki rambut panjang dianggap memiliki karakter seks 
yang tidak terkendali, sedangkan rambut pendek, rambut yang 
dicukur sebagian, dan rambut yang terikat diidentifikasi sebagai 
seseorang yang memiliki control seks yang baik.” 


Mesir Kuno menjadikan gaya rambut sebagai identitas 
seseorang sebagai seorang yang memiliki kedudukan tinggi dan 
rakyat jelata. Para bangsawan digambarkan dengan kepala 
memakai wig/rambut palsu sampai batas bahu, sedangkan anak- 
anak bangsawan digambarkan dengan kepala botak. Rakyat jelata 
atau budak digambarkan dengan kepala berambut sedang." 


Ali Mustafa menyoroti gaya rambut panjang sebagai sebuah 
tren di kalangan sebagian kelompok Muslim dengan keyakinan 
bahwa perilaku tersebut merupakan tuntunan langsung dari Nabi 
untuk diikuti seluruh umatnya. Beliau mengkritisi cara pandang 


516 A. Kevin Reinhart, “What to Do with Ritual Texts Islamic Figh Texts and the Study 
of Islamic Ritual”, dalam Islamic Studies in the Twenty-First Century oleh Leon 
Buskens dan Annimarie van Sandwijk (Amsterdam: Amsterdam University Press, 
2016), 83. 

Andrew R. Herrick, A hairy predicament: The problem with long hair in the 1960s 
and 1970s (Morgantown: Tesis Eberly College of Arts and Sciences, 2006), 83. 

E. A. Leach, “Magical Hair,” Journal of the Royal Anthropological Institute 88, no. 2 
(1958), 147-64. 

519 Gay Robins, “Hair and the Construction of Identity in Ancient Egypt, c. 1480-1350 
B.C.,” Journal of the American Research Center in Egypt 36 (1999), 58. 
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beragama semacam itu yang tidak memiliki genealogi 
pemahaman agama dari para ulama. 


Ia menyinggung sekelompok umat Islam yang memakai 
serban dan pakaian berwarna hitam dan memanjang sampai di 
atas mata kaki. Mereka tidak mau salat di atas alas seperti 
sejadah, tikar, dan lain sebagainya, tetapi mereka mau salat di 
atas tanah agar dahi mereka bersentuhan langsung dengan tanah. 
Hal ini senada denga napa yang dilakukan oleh kelompok 
beragama Kristen Ortodoks yang menjadikan rambut sebagai alat 
control sosial dan pengelompokan masyarakat.” 


Perilaku ini marak di Indonesia pada tahun 2000an. Seorang 
yang mengaku sebagai mantan kiai NU (MKNU) yang bernama 
Mahrus Ali melontarkan ajaran tersebut kepada para jamaahnya 
di Sidoarjo. Kelompok tersebut dinamakan Jamaah Darul Ouran 
yang berada di Ponpes Asy-Syafiiyah di Dusun Tambakrejo, 
Desa Wadung Asri, Kecamatan Waru. Ciri-ciri lainnya, jamaah 
ini juga salat dengan mengenakan sandal ataupun sepatu.” Hal 
ini dilakukan dengan dasar bahwa Nabi sendiri melaksanakan 
salat sepanjang hidup di atas tanah, tanpa alas. Mahrus Ali 
menegaskan bahwa “Kami melakukan salat ini sesuai dengan 
aturan dan berlaku dan tidak perlu dibeda-bedakan karena Islam 
itu memuat ajaran yang baik serta tidak menyesatkan”. Selain itu, 
beliau menyinggung perilaku umat Islam lainnya yang 
melaksanakan salat di atas sejadah atau ubin di masjid dan 
musholla. Ia berkata “Jadikan bumi atau tanah itu untuk masjid 
dan tempat bersujud. banyak yang sudah mengikuti salat di tanah 
lapang, tapi sayang masih menggunakan alas atau sajadah. Dan 
itu dinilai 'di'dah' atau tertolak”. Menurutnya, salat yang 


Deborah Pergament, “It's Not Just Hair: Historical and Cultural Considerations for an 
Emerging Technology,” Chicago-Kent Law Review 75 (1999), 47-48. 

21 Jon, “Salat Beralaskan Tanah Gegerkan Sidoarjo,” Detik, September 13, 2006, Rabu, 
https://nmews.detik.com/berita/d-674628/salat-beralaskan-tanah-gegerkan-sidoarjo-. 
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dilakukan di atas tanah langsung akan menjauhkan seseorang 


dari perilaku negatif.” 


Beberapa kalangan dari organisasi kemasyarakatan Islam di 
Indonesia menanggapi hal tersebut untuk menjawab kekeliruan 
ajaran Mahrus Ali di atas. Ma'ruf Khozin”? dari NU dan Abu 
Agsith”# dari Persis memberikan penejelasan panjang terkait 
hadis dan pendapat ulama tentang salat di atas tanah dan salat di 
atas alas sejadah dan lain sebagainya. 


Dari sudut pandang fikih, para ulama mazhab fikih juga 
memiliki pendapat dan dasar hukum yang beragam terkait hukum 
memanjangkan rambut sampai batas kedua daun telinga, atau 
kedua bahu, atau di antara keduanya. 


Al-Garafi (626-684 H.) yang beraliansi mazhab imam Malik 
mengatakan bahwa memotong rambut adalah salah satu dari 
konsep kesucian bagian kepala dalam Islam, tetapi diperbolehkan 
untuk memanjangkan rambut sampai batas tumbuh rambut, atau 
lebih panjang dari itu seperti yang dilakukan oleh Nabi. 
Menurutnya juga, tidak diperbolehkan memangkas seluruh 
rambut karena hal tersebut adalah perilaku orang Khawarij. 
Dalam kasus memotong sebagian rambut dan membiarkan 
sebagian lain, ia memakruhkannya.”? Al-Khatib al-Sharbini (W. 
977 H.) yang beraliansi mazhab imam Al-Shafit memiliki 
pendapat yang berbeda bahwa memotong seluruh rambut 
diperbolehkan untuk tujuan kebersihan kepala.” 


2 Budi Raharjo, “Jamaah Darul Guran Shalat Tanpa Alas”, Republika, November 18, 
2010, Kamis, https://republika.co.id/berita/dunia-islam/islam-nusantara/10/11/18/ 
147211-jamaah-darul-guran-shalat-tanpa-alas. 

328 Ma'ruf Khozin, “Haruskah Shalat Diatas Tanah Langsung?,” Santri, Juli 08, 2018, 
Minggu, https://santri.net/figih/shalat/haruskah-shalat-diatas-tanah-langsung/. 

324 Abu Agsith, “Shalat Wajib Diatas Tanah (Edisi Bantahan Terhadap K.H. Mahrus 
Ali) (1),” Persis, September 19, 2016, Kamis, https://www.persis.or.id/shalat-wajib- 
diatas-tanah-edisi-bantahan-terhadap-k-h-mahrus-ali. 

325 Ahmad ibn Idris al-Garifi, al-Dakhirah (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1994), 13, 
2178. 

226 Sulaymin ibn al-Bujayramt, Tuhfat al-Habib 'ala Sharh al-Khatib (Beirut: Diir al- 

Fikr, 1995), 4, 346. 
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Al-Tahawi (238-321 H.) juga berpendapat bahwa memotong 
rambut atau menipiskan rambut lebih baik dari pada 
memanjangkan rambut dengan dasar cerita seorang sahabat yang 
bernama Wz#'il ibn Hajar.” Hal ini dijawab oleh ibn Rushd 
(520-595 H.) bahwa komentar Nabi tentang rambut Wa'il ibn 
Hajar dengan kata-kata “ini lebih baik” adalah ungkapan atas 
rambut Wa'il ibn Hajar yang sebelumnya dengan kondisi sangat 
panjang, sehingga menjadi tidak baik disandingkan kepada 
seorang laki-laki dan bisa dianggap menyerupai perempuan. Oleh 
karena itu, rambut W2'il ibn Hajar yang dianggap lebih baik oleh 
Nabi bisa jadi dengan kondisi memanjang sampai kedua daun 
telinga, atau seukuran di atas kedua bahu.”2 


Keterangan-keterangan ini memperkuat kritik Ali Mustafa 
terhadap kelompok yang mewajibkan umat Islam untuk 
mengikuti gaya rambut Nabi dengan memanjangkan rambut. 


Di sisi lain, Ali Mustafa tidak memberikan ruang penjelasan 
tentang anjuran untuk mengikuti gaya rambut Nabi yang 
disampaikan oleh para ulama fikih. 


Ibn Rushd berpendangan bahwa memanjangkan rambut 
lebih baik dari pada memotong rambut atau menipiskan rambut 
berdasarkan hadis-hadis yang menggambarkan bentuk dan 
panjang rambut Nabi.”? Dari sini, dapat dilihat bahwa ibn Rushd 
tidak mewajibkan memanjangkan rambut dan memilih bahwa 
antara memanjangkan dan mencukur rambut bukan perkara yang 
harus mengikuti Nabi, tetapi ada nilai tersendiri jika mengikuti 
Nabi. 


32 ' Muhammad ibn Ahmad ibn Rushd, al-Bayan wa al-Tahsil wa al-Sharh wa al-Tawjih 
wa al-TaTil li Mas@'il al-Mustakhrajah (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1988), 9, 
372. 

528 Muhammad ibn Ahmad ibn Rushd, al-Bayan wa al-Tahstl wa al-Sharh wa al-Tawjih 

wa al-Ta 'Iil li Masa 'il al-Mustakhrajah, 11, 76. 

Muhammad ibn Ahmad ibn Rushd, al-Bayan wa al-Tahsil wa al-Sharh wa al-Tawjih 

wa al-Ta'Til li Masa'il al-Mustakhrajah (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1988), 9, 

372. 
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Hal ini diperkuat oleh al-Khatib bahwa anjuran mencukur 
rambut hanya dalam kondisi untuk beribadah umroh dan haji 


atau dalam kondisi seseorang masuk Islam.” 


Ibn Gudamah (541-620 H.) yang beraliansi mazhab imam 
Ahmad ibn Hanbal juga menegaskan hal yang sama, bahwa 
memanjangkan rambut bagi laki-laki adalah lebih baik dari pada 
mencukurnya. Hal ini didasari pada hadis-hadis tentang 
panjanganya rambut Nabi dan 10 orang sahabat yang memiliki 
rambut sepanjang kedua bahu, bahkan dalam catatan Abu Ishag, 
ketika Abu “Ubaydah ditanya tentang memanjangkan rambut 
bagi laki-laki, ia menjawab itu hukumnya sunnah yang baik.” 


Dalam mazhab imam Ahmad ibn Hanbal sendiri, mencukur 
rambut hukumnya antara makruh dan boleh. Ahmad ibn Hanbal 
sendiri menyatakan makruh karena hal tersebut menyerupai 
kelompok Khawarij, sedangkan Hanbal sendiri yang merupakan 
cucu dari Ahmad ibn Hanbal pernah menceritakan bahwa ia dan 
ayahnya pernah mencukur rambut mereka, tetapi tidak dilarang 
oleh Ahmad ibn Hanbal.”? Ahmad ibn Hanbal sendiri berkata 
bahwa memanjangkan rambut hukumnya sunnah. Seandainya 
saya mampu memanjangkan rambut, maka akan 
memanjangkannya, tetapi hal itu akan menyulitkan dan 
membebankan saya.” Oleh karena itu, memanjangkan rambut 
dianggap perkara yang sunnah, bahkan sampai batas melewati 
kedua bahu. 


“Abd al-“Aziz al-Salman (1919-2001 M.) ketika ditanya 
tentang hukum seorang laki-laki yang memanjangkan rambut 
juga menjelaskan bahwa hukum memanjangkan rambut bagi 
laki-laki sampai batas-batas yang digambarkan dalam riwayat 


330 Sulayman ibn al-Bujayramt, Tuhfat al-Habib “ala Sharh al-Khatib (Beirut: Dar al- 
Fikr, 1995), 4, 346. 

531 “Abd Allah ibn Ahmad ibn Gudimah al-Magdist, al-Mughnr (Kairo: Maktabat al- 
Oghirah, 1968), 1, 66. 

532 “Abd Allah ibn Ahmad ibn Gudamah al-Magdist, al-Mughnt, 1, 67. 

5333 “Abd al-Rahman ibn Muhhammad al- Asimt, Hashtyat al-Rawd al-Murabba ' Sharh 

Zad al-Mustagni (tt: t.p., 1397 H.), 1, 162. 
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tentang panjangnya rambut Nabi adalah sunnah karena mengikuti 
penampilan Nabi. 


“Abd Allah ibn “Umar (10 S.H.-73/83 H.) sendiri cukup 
ketat dalam masalah gaya rambut dan menekankan masyarakat 
Muslim untuk mengikuti gaya sisir Nabi dengan membelah dua 
antara bagian kanan dan kiri. Setiap selesai melaksanakan salat 
Jum'at berjamaah, ia duduk di pintu masjid untuk mencukur 
rambut warganya yang tidak menyisir rambutnya dengan 
membelah bagian kanan dan kiri seperti gaya sisiran Nabi.” 


Dalam mazhab imam Ahmad bin Hanbal, gaya sisir rambut 
yang dianjurkan adalah dengan membuat jambul atau membelah 
kedua sisi rambut antara kanan dan kiri.” 


Hal ini dapat dipahami sebagai isyarat bahwa Ali Mustafa 
lebih memilih pendapat yang mengatakan bahwa mengikuti 
penampilan fisik Nabi seperti memanjangkan rambut hingga 
batas bahu dan sebagainya bukan sebuah anjuran dalam agama 
Islam. 


Al-Sayyid Sabig (1915-2000 M.) dan Wahbah Mustafa al- 
Zuhayli (1932-2015 M.) melakukan kompromi kedua pendapat 
di atas dengan menegaskan bahwa hukum memanjangkan atau 
memotong rambut adalah pilihan di antara dua hal yang 
diperbolehkan,” bahkan diperbolehkan mencukur seluruh 
rambut.” 


Tidak banyak literatur fikih yang membahas tentang hukum 
memanjangkan rambut karena permasalahan ini tidak termasuk 
persoalan mendasar dalam fikih Islam. Hal ini masuk dalam 


54 «Abd al-“Aziz ibn Muhhammad al-Salmin, al-As'ilah wa al-Ajwibah al-Fighiyah 

(tt.:t.p., tt.), 1, 20. 

Muhammad ibn Ahmad ibn Rushd, al-Bayan wa al-Tahsil wa al-Sharh wa al-Tawjih 

wa al-Ta Fil li Masd'il al-Mustakhrajah (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1988), 9, 
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37 Sayyid Sabig, Figh al-Sunnah (Beirut: Dar al-Kutub al- Arabi, 1977), 1, 39. 
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kajian kesucian (Fitrah) dalam ajaran Islam, tetapi 
diperselisihkan oleh para ulama apakah memanjangkan rambut 
atau mencukur rambut termasuk bagian dari kesucian di dalam 
ajaran Islam atau tidak seperti yang dilakukan oleh al-Sayyid 
Sabig ketika menyebutkan hal ini dalam salah satu dari sepuluh 
perkara kesucian.”? Hal yang berbeda ditampilkan oleh Wahbah 
Mustafa al-Zuhayli ketika membahas hukum memanjangkan 
rambut dalam kajian hukum berhubungan senggama antara laki- 
laki dan perempuan pada pembahasan besar perkara-perkara 
yang hukumnya dapat dikategorikan halal atau haram yang 
menjadi perilaku masyarakat pada umumnya.” 


Dalam Sunan al-Tirmidi sendiri, terdapat 397 hadis yang 
menggambarkan tentang penampilan fisik Nabi yang berbeda- 
beda seperti rambut dengan berbagai macam gaya dan model, 
baju dengan berbagai macam warna, serban dengan berbagai 
macam jenis, dan sepatu dengan berbabai macam jenis. Seluruh 
hadis tersebut terangkum dalam 55 bab pembahasan.” Oleh 
karena itu, Ali Mustafa tidak memandang bahwa mengikuti 
penampilan fisik Nabi sebagai sebuah keharusan bagi umat 
Islam. 


Fakta-fakta sosial di atas sangat mempengaruhi pemahaman 
hadis yang dilakukan oleh Ali Mustafa sebagai sebuah jawaban 
atas fenomena yang berkembang di hadapannya.”? Di sisi lain, 
Ali Mustafa kurang memperhatikan perkembangan kehidupan 
sosial masyarakat Indonesia yang mulai mengakomodir budaya 
luar dalam penampilan rambut. Masuknya budaya luar di tengah 
masyarakat tertentau akan menjadi hal yang lazim bagi 
masyarakat setempat, sehingga dengan berjalannya waktu, 
prilaku tersebut akan menjadi budaya setempat. 


339 Sayyid Sabig, Figh al-Sunnah, 1, 38-39. 

340 Wahbah al-Zuhayit, al-Figh al-Islami wa Adillatuh, 4, 2678-2679. 
Christiane Gruber, "Between Logos (Kalima) and Light (Nur): Representations of the 
Prophet Muhammad in Islamic Painting," Mugarnas 26 (2009), 234. 
Zulkifli, Menuju Teori Praktik Ulama (Ciputat, Haja Mandiri: 2018), 67-68. 
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Pemahaman ini tidak hanya dilatar-belakangi oleh 
pemahaman ajaran agama tentang hukum memanjangkan 
rambut, tetapi juga didorong oleh fenomena yang berkembang di 
masyarakat, sehingga harus dilakukan interpretasi ulang dari 
proses interaksi dengan masyarakat luas.” 


SKA . 
ss D. Kesimpulan 


Munculnya kelompok yang meyakini mengikuti gaya 
penampilan fisik Nabi sebagai keharusan menjadi problem 
tersendiri di tengah arus moderenitas dan lokal budaya Indonesia. 
Tren ini berkembang dan diterima oleh sebagian kalangan awam 
Muslim di Indonesia, meskipun tidak meyakini keharusannya, 
tetapi meyakini keutamaan mengikuti penampilan fisik Nabi. Hal 
ini mendorong masyarakat untuk sekedar mengikuti fisik Nabi, 
tanpa mengikuti perilaku dan akhlag Nabi. 


Ali Mustafa mengkritik hal tersebut dan menegaskan agar 
umat Islam tidak terlalu memperhatikan hal-hal yang bersifat 
sekunder, tetapi mengesampingkan hal-hal yang primer dalam 
ajaran Islam. 

Ali Mustafa mengkritisi cara pandang seperti ini yang tidak 
memiliki akar pemikiran dari kalangan ulama klasik. 
Memasukkan penampilan fisik dalam konsep beragama justru 
dilakukan oleh umat agama lain seperti Ahli Kitab, Kristen 
Ortodok, dan lain sebagainya. 


Ali Mustafa menegaskan bahwa penampilan fisik Nabi 
seperti jenis dan panjang rambut tidak terkait dengan konsep 
beragama di dalam Islam. Hal ini terkait dengan budaya dan 
kondisi sosial Nabi hidup pada zaman dahulu. Gaya rambut Nabi 
juga tidak menjadi gaya rambut budaya bangsa Arab di zaman 
kontemporer saat ini. 


58 Herbert Blumer, Symbolic Interactionsm: Perspective and Method (Inggris: Prentice 
Hall, 1969), 2. 
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Hal ini yang mendorong Ali Mustafa menggunakan standar 
budaya lokal dalam berpenampilan fisik, sehingga tidak 
menimbulkan kejanggalan bagi masyarakat sekitar. Oleh karena 
itu, Ali Mustafa menegaskan keharaman memanjangkan rambut 
jika dilakukan untuk mengusik ketenangan masyarakat setempat 
dengan penampilan yang aneh. 


—- ss 


CPU 


GOLPUT DALAM PEMILU 


Fenomena politik dalam ruang lingkup keagamaan di 
Indonesia mengalami beberapa perkembangan pesat, artinya ada 
peningkatan unsur keagamaan di tengah peta perpolitikan 
masyarakat seperti munculnya fatwa haram Golput, diskusi halal- 
haram menerima uang politik, diskusi sistem negara Islam, 
kepemimpinan non-Muslim, dan lain sebagainya. Ditambah lagi 
dengan kehadiran elemen-elemen keagamaan dalam politik 
praktis di Indonesia yang membuat pergolakan politik semakin 
memanas dengan adanya perpecahan kelompok Muslim dalam 
kekuatan politik. Hal ini juga membuat ruang diskusi politik 
diwarnai dengan sudut pandang keagamaan karena hal ini dapat 
dijadikan alat untuk menggiring opini dan meraih simpasi 
masyarakat Muslim yang merupakan kelompok mayoritas di 
Indonesia. Ali Mustafa memiliki perhatian cukup besar terhadap 
fenomena tersebut dengan pemikiran dan pendapatnya yang 
sangat moderat sebagai seorang ahli hadis yang kontekstualis dan 
rasionalis. 
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Ali Mustafa mengulas beberapa persoalan di atas dalam 
beberapa karya dengan melakukan beberapa langkah analisa, (1) 
mengutip beberapa hadis terkait, (2) menjelaskan hadis dan sudut 
pandang fikih, dan (3) menganalisa konten hadis-hadis tersebut 
dengan konteks masyarakat Indoensia masa kini. Oleh karena itu, 
analisa kajian ini akan menggunakan beberapa langkah sebagai 
berikut: (1) melakukan penelusuran hadis pada sumber utama 
hadis untuk mengetahui struktur pemahaman hadis dari pesan 
yang ditangkap para penulis hadis, (2) membandingkan 
pemahaman Ali Mustafa dengan para tokoh terdahulu melalui 
karya-karya penjelasan kitab hadis dan sebagainya untuk 
menelusuri sumber dan akar pemikiran, dan (3) menguji analisa 
rasionalitas Ali Mustafa dalam memahami hadis dengan konteks 
masyarakat yang dihadapi. 

Kajian tentang fatwa haram Golput telah dilakukan oleh 
beberapa peneliti, termasuk kajian respons Netizen di media 
sosial Twitter terhadap fatwa haram Golput yang dilansir MUI. 
kajian lainnya menyoal sudut pandang sosiologi hukum dalam 
fatwa ini, kontribusi media dalam mempopulerkan fatwa 
tersebut, fatwa sebagai doktrin perundang-undangan, dan hadis- 
hadis yang digunakan MUI dalam memperkuat fatwa haram 
Golput. Tulisan ini akan mengungkapkan hal yang berbeda, yaitu 
penalaran pemahaman hadis Ali Mustafa sebagai bentuk respons 
ahli hadis terhadap fenomena perpolitikan nasional dengan 
penurunan tingkat demokrasi yang ditandai dengan turunya 
angka pemilih dalam ajang Pemilihan Umum dalam Pemilihan 
Presiden dan Pemilihan Legislatif. Kajian tersebut dikuatkan 
dengan analisis pemahaman hadis dari penelusuran kitab-kitab 
induk hadis dan pensyarah hadis klasik. 


#0 A. Hadis Perjalanan untuk Konteks Politik 


Untuk menyikapi fenomena Golput di masa kontemporer ini 
dengan gejala yang semakin meningkat atas dasar yang beragam 
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seperti hilangnya kepercayaan masyarakat terhadap sosok 
pemimpin, ideologi radikal yang mengharamkan proses 
pemilihan pemimpin dalam sistem demokrasi, dan lain 
sebagainya, Ali Mustafa menjawab paradigma semacam itu 
dengan logika hukum yang mengharuskan sebuah komunitas 
masyarakat memiliki pemimpin yang legal dan bagus karena 
kekosongan kepemimpinan atau keburukan kepemimpinan akan 
mengakibatkan hancurnya kehidupan bermasyarakat. Dalam hal 
ini, Ali Mustafa mengutip hadis yang terkait tentang menunjuk 
pemimpin dalam perjalanan“ Beliau melandasi pendapatnya 
dengan hadis Nabi yang diriwayatkan oleh ibn Hibban (270-354 
H.) dengan narasi “Kalau kalian dalam Safar (perjalanan) 
bertiga, hendaklah salah satu menjadi pemimpin Safar itu”. Teks 


hadis ini secara lengkap berbunyi: 


dila AIIN kes AMI Ita JS JS Ka sun al OR 
119 


2 
4 z 


4 06. 9 
PASS dalah 
“Kalau kalian dalam Safar (perjalanan) bertiga, hendaklah 
salah satu menjadi pemimpin Safar itu. Dan yang paling berhak 


s4 Trans TV menayangkan acara Halal dengan tema Golput dalam Pemilu pada 5 April 


2009, TVOne memberitakan keluarnya fatwa haram MUI tentang Merokok dan 
Golput pada 26 Januari 2007: Paul Makugoru, “Fatwa Haram Golput Pangkas Caleg 
Kristen,” Reformata Edisi 101 Tahun VI, 16-28 Februari 2009. https://books.google. 
co.id/books?id—0FijBwAAOBAJ &pg-PA3&1pg-PA3&dg-Ali-#-Mustafat-Yagub--Ha 
ram-#Golput&source—bl&ots-KSRjoKwCJ7&sig-ACfU3U1 UzngGu YZzZhb5jrhP7 
MHHkPKFC w&hl-id&sa-X &ved-2ahUKEwjGntbs767tAhWC7HMBHVAEApc4F 
BDOATAIeg0ICBAC#v—onepage&g-Ali 4620Mustafa4c20 Yagub 9620 Haram 020GO 
Iput&f-false, dan NWK, “Golput Haram, Umat Islam Wajib Memilih dalam Pemilu 
2009,” Detik Senin 26 Januari 2009. https://news.detik.com/pemilu/d-1074176/ 
golput-haram-umat-islam-wajib-memilih-dalam-pemilu-2009. 

“8 Muhammad ibn Hibban Abu Hatim al-Busti, Sahih Ibn Hibban (Beirut: Muassasat 

al-Risalah, 1993), 5, 504, no. 2132. 
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menjadi pemimpin itu adalah orang yang paling baik bacaan 
atau paling banyak hapalan Al-Our 'annya”. 


Hadis tersebut juga diriwayatkan dalam beberapa narasi 
yang berbeda, tetapi memiliki kesamaan makna secara umum. 
Al-Tabrani (260-360 H.) meriwayatkan hadis tersebut dengan 
narasi “Jika kalian bertiga dalam sebuah perjalanan, maka 
angkatlah pemimpin dari salah satu kalian dan jangan sampai dua 
orang di antara kalian berbisik-bisik dengan tidak bersama orang 
ketiga dari kalian”.””8 Al-Bazzar (210-292 H.) meriwayatkan 
dengan narasi “Jika kalian bertiga dalam sebuah perjalanan, 
maka angkatlah pemimpin dari salah satu kalian. Dia adalah 
pemimpin yang diangkat oleh Nabi”. 

Hadis tersebut juga diriwayatkan Ahmad (164-241/242 H.) 
dengan narasi “Tidak halal bagi tiga orang yang bepergian 
kecuali mereka mengangkat di antara mereka seorang 
pemimpin”. Hadis ini diriwayatkan juga oleh Abu Dawud 
(202-275 H.) dengan narasi “Jika keluar tiga orang dalam 
perjalanan, hendaklah salah seorang diantara mereka menjadi 
pemimpin”. Dalam riwayat lainnya, “Jika tiga orang dalam 
perjalanan, hendaklah salah seorang di antara mereka menjadi 
imam.” Nafi" berkata: lalu kami berkata kepada Abu Salamah: 
maka engkau adalah pemimpin kami”.”8 Hadis ini diriwayatkan 


juga oleh al-Bukhari (194-256 H.) dan Muslim (204-261 H.) 
dengan narasi yang sedikit berbeda. Narasi Bukhari adalah 
“Apabila mereka itu bertiga orang, janganlah dua orang (dari 
antaranya) berbisik-bisikan dengan tidak bersama yang 


46 Sulayman ibn Ahmad al-Tabrani, al-Mu'jam al-Kabir (Kairo: Maktabat ibn 
Taymiyah, t.t.), 9, 185, no. 8915. 

37 Ahmad ibn “Amr al-Bazzir, Musnad al-Bazzar (Madinah: Maktabat al-“Ultim wa al- 
Hikam, 2009), 1, 462, no. 329. 

348 Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal, Musnad Ahmad ibn Hanbal (Beirut: Muassasat 
al-Risalah,, 2001), 11, 227, no. 6647. 

39 Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishig Abu Dawid, Sunan Abr Dawid (Beirut: al- 

Maktabah al-Asriyyah, t.t.), 3, 36, no. 2609. 
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ketiganya”,””0 sedangkan narasi Muslim adalah “Jika seseorang 


bertiga, hendaklah salah seorang diantara mereka menjadi 
pemimpin, dan yang paling berhak menjadi pemimpin adalah 
yang paling baik bacaan atau paling banyak hapalan Al- 
Our'annya”.5! Narasi yang disampaikan al-Bukhart dan Muslim 
tidak menjelaskan secara langsung kondisi perjalanan, akan 
tetapi jika dibandingkan dengan narasi-narasi dari riwayat Ibn 
Hibban, al-Tabrani, dan al-Bazzar, maka dapat disimpulkan 
bahwa riwayat al-Bukhari dan Muslim juga dalam konteks 
perjalanan karena al-Tabrani meriwayatkan kesamaan perintah 
agar tidak berbisik-bisik antara kedua orang dari orang ketiga. 


Ali Mustafa memilih untuk mengutip hadis riwayat ibn 
Hibban karena teks hadisnya menjelaskan tentang kondisi 
perjalanan yang lebih dekat dianalogikan dengan kondisi 
jalannya roda pemerintahan dan perintah untuk memilih 
pemimpin dalam perjalanan, berbeda dengan teks hadis riwayat 
al-Bukhari dan Muslim yang tidak menjelaskan kondisi 
perjalanan dan tidak memuat perintah untuk memilih pemimpin, 
kecuali pada salah satu riwayat Muslim. 


Hadis ini diriwayatkan oleh ibn Hibban dalam karyanya 
yang bertajuk Sahih Ibn Hibban. Hal ini menjelaskan bahwa 
hadis-hadis yang dikumpulkan dalam kitab tersebut memiliki 
validitas tinggi atau sahih. 


Beberapa kritikus hadis memang menaruh perhatian pada 
riwayat yang disampaikan oleh Abu Dawud ketika terdapat sosok 
Muhammad ibn “Ajlan (W. 148 H.) yang merupakan salah satu 
perawi hadis ini dari Nafi" (W. 117 H.). Muhammad ibn “Ajlan 


330 Muhammad ibn Isma'il al-Bukhari, Sahih al- Bukhari (Dar Tiig al-Najat, 2002), 8, 
64, no. 6288. 

551 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysabori, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya? al-Turath al- 

“Arabi, t.t.), 1, 464, no. 289. 
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disebutkan sebagai orang yang diterima hadisnya, tetapi hadisnya 


menjadi Idtirab/bertentangan ketika meriwayatkan dari Nafi? 


Hal ini tidak menjadi sebab utama para kritikus hadis untuk 
melemahkan hadis ini, karena dalam sudut pandang lain, hadis 
ini diriwayatkan juga oleh al-Bukharr dan Muslim yang 
merupakan dua tokoh hadis yang diakui penilaiannya, bahkan 
menjadi tolak ukur penilaian sebuah hadis menjadi sahih atau 
tidak. Oleh karena itu, dari aspek validitas sanad, hadis ini dapat 
diterima sebagai dasar landasan fatwa untuk satu problematika 
sosial dan politik. 


Ali Mustafa memilih hadis riwayat ibn Hibban karena 
tingkat validitasnya labih tinggi dari pada riwayat lain yang 
teksnya memuat kondisi perjalanan dan perintah untuk memilih 
pemimpin seperti riwayat al-Tabrani dan al-Bazzar. 

Beberapa kompilator hadis mencantumkan hadis ini pada 
pembahasan menunjuk pemimpin dalam konteks sosial dan 
politik seperti dalam perjalanan dan persekutuan. Ibn Hibban 
mengelompokkan hadis ini dalam kitab Sahih Ibn Hibban pada 
bab bertemakan Dhikr al-Bayan bi ann Hukm al-Thalathah wa 
Akthar ft al-Imamah Hukm al-Ithnayn Sawa' (hukum 
kepemimpinan bagi kelompok muslim yang terdiri dari 3 orang 
atau lebih, bahkan dua orang sekalipun).” Abu Dawid mengutip 
hadis ini dalam kitab Sunan Abi Dawid pada pembahasan Al- 
Oawm Yusafirin Yuammirin Ahadahum (sebuah komunitas yang 
melakukan perjalanan untuk memilih salah satu di antara mereka 
sebagai pemimpin). Al-Nasa'1 (215-303 H.) dalam kitab al- 
Sunan al-Kubra dan al-Bayhagi (384-458 H.) dalam kitab al- 
Sunan al-Kubra meriwayatkan hadis ini dalam bab yang bertajuk 


3522 Ahamad ibn “Alt ibn Hajar Al-“Asgalani, Tahdhtb al-Tahdhib (Beirut: Dir al- 
“Ilmiyah, 1994), 9, 341-342: dan Muhammad ibn Sa'd al-Hashimi, al-Tabagat al- 
Kubra (Madinah: Maktabak al- “Ulum wa al-Hikam, 1408 H.), 1, 356. 

358 Muhammad ibn Hibban Abi Hatim al-Bustt, Sahth Ibn Hibban (Beirut: Muassasat 
al-Risalah, 1993), 5, 504, no. 2132. 

54 Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishig Abu Dawid, Sunan Abi Dawid (Beirut: al- 

Maktabah al-Asriyyah, t.t.), 3, 36, no. 2609. 
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ljtima " al-Oawm fi Mawdi'" Hum fih Sawa' (persekutuan sebuah 
komunitas dalam satu ruang lingkup memiliki kesamaan 
kedudukan di antara mereka). 


Di sisi lain, beberapa penulis kitab hadis 
mengkategorisasikan hadis ini pada pembahasan memilih 
pemimpin dalam salat. Muslim meriwayatkan hadis ini dalam 
kitab Sahih Muslim pada bab Man Ahagg bi al-Imamah (siapa 
yang lebih berhak menjadi imam).””6 Al-Tirmidt (209-824 H.) 
meriwayatkan hadis ini dalam kitab Sunan al-Tirmidi pada bab 
al-Rajul Yusalli ma' al-Rajulayn (seseorang yang menjadi imam 
salat bagi dua orang lainnya).””' Al-Nasa'T menuliskan hadis ini 
dalam kitab Sunan al-Nasa '1 pada pembahasan Al-Jama ah idha 
Kani Thalathah (berjamaah jika terdiri dari tiga orang). Al- 
Bayhagi meriwayatkan hadis ini dalam kitab al-Sunan al-Kubra 
pada pembahasan Kardhiyat Imamat al-A jami wa al-Lahhan 
(kemakruhan orang non-Arab dan orang yang cadel untuk 
menjadi imam salat)””? dan pembahasan Man Oal Ya 'ummuhum 
Ahsanuhum Wajh in Sahh al-Khabar (pendapat orang yang 
berkata bahwa orang yang paling bagus wajahnya adalah yang 
paling berhak menjadi imam salat).”80 Ibn Khuzaymah (223-311 
H.) meriwayatkan hadis ini dalam kitab Sahih ibn Khuzaymah 
pada bab Dhikr Ahagg al-Nas bi al-Imamah (menjelaskan orang 
yang paling berhak menjadi imam salat).56! 


335 Ahmad ibn Shu'ayb ibn “Alt al-Nasa'7, al-Sunan al-Kubra (Beirut: Muassasat al- 
Risalah, 2001), 1, 419, no. 589: dan Ahmad ibn al-Husayn Al-Bayhagi, al-Sunan al- 
Kubra (Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmtyah, 2003), 3, 170, no. 5287 dan 5288, 3, 172, 
no. 5299. 

356 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysaburt, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya” al-Turath al- 
“Arabi, t.t.), 1, 464, no. 289. 

557 Muhammad ibn “Isa ibn Sawrah al-Tirmidht, Sunan al-Tirmidht (Kairo: Shirkat 
Maktabat wa Matba'at Mustafa al-Babi al-Halabi, 1975), 1, 452, no. 233. 

358 Ahmad ibn Shu'ayb ibn “Alt al-Nasa'7, Sunan al-Nasa '7, 2, 103 No. 840, dan Ahmad 
ibn Shu'ayb ibn “Alt al-Nasa'7, al-Sunan al-Kubra, 1, 442, no. 916. 

359 Ahmad ibn Shu'ayb ibn “Alt al-Nasa'1, al-Sunan al-Kubra (Beirut: Muassasat al- 
Risalah, 2001), 127, no. 5126. 

560 Ahmad ibn Hasan al-Bayhagi, al-Sunan al-Kubra, 3, 172, no. 5299. 

561 'Muhammad ibn Ishag ibn Khuzaymah, Sahih ibn Khuzaymah (Beirut: al-Maktab al- 

Islami, t.t.), 3, 4, no. 1508. 
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Selain itu, para kompilator hadis juga mengkategorikan 
hadis ini pada pembahasan sosial dalam konteks larangan 
mendeskriditkan dan mengasingkan keberadaan seseorang dalam 
sebuah komunitas dalam bentuk larangan berbisik-bisik di 
hadapan orang ketiga yang berada dalam sebuah pertemuan. Al- 
Bukhari meriwayatkan hadis ini dalam kitab Sahih al- Bukhari 
dan al-Adab al-Mufrad pada pembahasan La Yatanaja Ithnan 
Dun al-Thalith (larangan berbisik-bisik di hadapan orang 
ketiga)? dan Idha Kanii Akthar min Thalathah fa Ia Ba's bi al- 
Musarrah wa al-Munajah (jika terdapat lebih dari tiga orang, 
maka tidak masalah berbisik-bisik).”8' Muslim meriwayatkan 
hadis ini dalam kitab Sahih Muslim pada pembahasan Tahrim 
Munajat al-Ithnan Dun al-Thalith bi Ghayr Ridah (larangan 
berbisik-bisik di hadapan orang ketiga tanpa seizinnya).”“' Al- 
Darimi (181-255 H H.) mengutip hadis ini dalam kitab Sunan al- 
Darimi pada pembahasan La Yatandaja Ithnan Din Sahibihima 
(larangan berbisik-bisik di hadapan kawannya yang lain). Hal 
ini sangat jauh berebda dengan ibn Hibban yang justru 
menempatkan hadis ini dalam kitab Sahih Ibn Hibban pada bab 
Dhikr al-Khabar al-Dal “ala ann Tandji al-Muslimin bi Haddrat 
al-Ithnayn Ja'iz (menjelaskan hadis yang menunjukkan bahwa 
berbisik-bisik di hadapan orang ketiga diperbolehkan).?66 


Ahmad mengelompokkan hadis ini dalam kitab Musnad 
pada bab riwayat sahabat ibn Mas'ud.” Al-Tabrani (260-360 H.) 
mengelompokkan hadis tersebut dalam kita al-Mu jam al-Kabir 


562 Muhammad ibn Ismail al-Bukhari, Sahih al- Bukhari, 8, 64, no. 6288: dan 
Muhammad ibn Isma'il bi, al-Adab al-Mufrad (Beirut: Dar al-Basha'ir al-Islamityah, 
1989), 400. 

563 Muhammad ibn Isma'Il al-Bukhart, Sahih al- Bukhirt, 8, 65, no. 6290. 

54 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysabiri, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya? al-Turath al- 
“Arabi, t.t.), 4, 1717 dan 1718, no. 2183 dan 2184. 

565 “Abd Allah ibn “Abd al-Rahman al-Darimi, Sunan al-Darimi (Kerajaan Saudi Arabia: 
Dar al-Mughni, 2000), 3, 1738, no. 2699. 

566 Muhammad ibn Hibban Abi Hatim al-Bustt, Sahth Ibn Hibban (Beirut: Muassasat 
al-Risalah, 1993), 2, 344, no. 583. 

57 Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal Al-Shaybant, Musnad Ahmad ibn Hanbal 

(Beirut: Mu'assasat al-Risalah, 2001), 7, 170, no. 4093 dan 7, 181, no. 4106. 
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pada bab riwayat sahabat “Abd Allah ibn Mas'ud.” Abu Ya'la 
al-Muisilit (210-307 H.) mencatat hadis ini dalam kitab Musnad 
Abi Yaa pada bab riwayat sahabat ibn “Umar.” Al-Bazzar 
meriwayatkan hadis ini dalam kitab Musnad al-Bazzar pada bab 


riwayat sahabat ibn “Umar” dan “Umar.” 


Dalam teori isolasi dan kompilasi pemahaman hadis, 
pembaca hadis dapat memahami hadis dari tiga sudut: pertama 
memahami kata-kata dalam hadis itu sendiri, kedua memahami 
hadis berdasarkan penempatan dalam pembahasan yang 
dilakukan oleh kolektor hadis seperti al-Bukhari dan Muslim, 
dan ketiga menemukan arti tertentu yang didapatkan dari luar 
teks itu sendiri (hors-texte). Metode ini yang biasa digunakan 
oleh penulis kitab Shuriih al-Hadith?”. 

Ibn Hibban, Abu Dawud, al-Nasa'1, dan al-Bayhagi 
menempatkan hadis ini pada pembahasan sosial kehidupan 
masyarakat yang berserikat agar memilih pemimpin dalam setiap 
kegiatan mereka, baik dalam berserikat atau dalam perjalanan 
dengan mengutamakan kesetaraan hak untuk menjadi pemimpin. 
Penempatan ini akan menghadirkan gambaran pemahaman 
kepada para pembaca hadis bahwa hadis ini mengandung makna 
pentingnya mengangkat seorang pemimpin dalam kehidupan 
bermasyarakat. Di sisi lain, Muslim, al-Tirmidi, al-Nasa'1, al- 
Bayhagi, dan ibn Khuzaymah menempatkan hadis ini dalam 
pembahasan memilih pemimpin dalam salat berjamaah. Hal ini 
sedikit berbeda dengan penempatan sebelumnya. Jika dalam 
penempatan sebelumnya, para kompilator hadis mengaitkan 


368 Sulayman ibn Ahmad al-Tabrant, al-Mu jam al-Kabir, 9, 185, no. 8915 dan 10, 189, 
no. 10419. 

369 Ahmad ibn “Alt Abi Ya'la al-Miisilt, Musnad Abi Ya Ia (Damaskus: Dar al-Ma'miin 
li al-Turath, 1984), 8, 171, no. 4564 dan 9, 474, no. 5625. 

370 Ahmad ibn “Amr al-Bazzar, Musnad al-Bazzar (Madinah: Maktabat al-“Ultim wa al- 
Hikam, 2009), 1, 265, no. 163. 

31 Ahmad ibn “Amr al-Bazzar, Musnad al-Bazzir, 1, 462, no. 329. 

52 S.R. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” Islam and 

Christian—Muslim Relations 21, no. 2 (2016), 6. 
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hadis ini pada kepemimpinan dalam cakupan yang lebih luas, 
yaitu konteks sosial bermasyarakat, maka dalam penempatan ini, 
para kompilator mengaitkan hadis ini pada kepemimpinan dalam 
cakupan yang lebih sempit, yaitu konteks salat berjamaah, 
sehingga para pembaca hadis akan memahami sudut pandang 
yang lebih kecil dari pada sebelumnya. 


Hal yang sedikit berbeda ditunjukkan oleh beberapa 
kompilator hadis seperti al-Bukhari, Muslim, dan al-Darimi yang 
menempatkan hadis ini pada pembahasan di luar kepemimpinan, 
baik dalam cakupan luas atau sempit. Mereka menempatkan 
hadis ini pada pembahasan larangan berbisik-bisik dalam sebuah 
forum pertemuan yang dihadiri oleh 3 orang atau lebih. 
Penempatan ini tidak mengaitkan pemahaman hadis pada 
permasalahan memilih pemimpin dalam sebuah komunitas 
masyarakat, tetapi lebih cenderung mengaitkan hadis ini pada 
prilaku sosial yang tidak baik, sehingga memiliki dampak yang 
negatif. Hal ini akan memberikan gambaran pemahaman 
terhadap para pembaca bahwa hadis ini tidak memiliki hubungan 
erat dengan persoalan memilih pemimpin. 

Ahmad,  al-Tabrani, Abu  Ya'la, dan  al-Bazzar 
mengelompokkan hadis ini sesuai kategorisasi sahabat yang 
meriwayatkan hadis. Terdapat tiga sahabat yang menjadi jalur 
periwayatan hadis ini, yaitu “Abd Allah ibn Mas'ud, ibn “Umar, 
dan “Umar. 

Ali Mustafa memilih pengutipan riwayat ibn Hibban karena 
tingkat validitasnya labih tinggi dari pada riwayat lain yang 
teksnya memuat kondisi perjalanan dan perintah untuk memilih 
pemimpin seperti riwayat al-Tabrani dan al-Bazzar yang juga 
tidak menempatkan hadis ini dalam pembahasan memilih 
pemimpin dalam konteks berserikat dan bermasyarakat secara 
luas. Di sisi lain, riwayat ibn Hibban tidak sekedar mengulas 
persoalan memilih pemimpin, tetapi juga menyinggung 
kesamaan hak antar sesama individu dalam sebuah komunitas 
untuk menjadi pemimpin, sedangkan riwayat Abu Dawud hanya 
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menyinggung persoalan memilih pemimpin dan riwayat al- 
Nasa'1 dan al-Bayhagi hanya menyinggung kesamaan ha kantar 
individu untuk dipilih menjadi pemimpin. 


Ali Mustafa melakukan pelacakan terhadap makna yang 
ditemukan dalam berbagai riwayat dalam hadis di atas dan 
menyimpulkan bahwa ada makna besar yang bisa dipahami, 
yaitu perintah untuk memilih pemimpin bagi sebuah komunitas 
masyarakat, baik dalam konteks keagamaan seperti shalar 
berjamaah atau dalam konteks sosial seperti perjalanan, rapat, 
kelas pembelajaran, organisasi, dan sistem pemerintahan. Hal ini 
menjadi dasar kuat untuk melahirkan fatwa kewajiban memilih 
pemimpin. Pola pemahaman di atas dapat dilihat pada tabel 
berikut: 


Tabel 7.1: Pola Pemahaman Hadis Memilih Pemimpin 
Secara Isolasi dan Kompilasi 


Memilih pemimpin Perintah memilih pemimpin dan 


larangan berbisik-bisik 


Dari dalam 
hadis 
Pemimpin dalam Sistem interaksi sosial 
perjalanan dan salat sebuah masyarakat 
Kewajiban 
memilih 
pemimpin 
Nana Perintah memilih 
Pemimpin dalam 


RA 
kehidupan sosial dan era 


bermasyarakat 


Pentingnya pemimpin dalam Ketentuan hidup bermasyarakat 
perialanan dan salat untuk memilih pemimnin 


Tabel di atas memberikan pemahaman bahwa hadis-hadis 
yang terkait dengan ketentuan memilih pemimpin dapat dilihat 
dari berbagai sudut pandang. Hadis ini dapat dipahami dengan 
makna perintah memilih pemimpin dalam perjalanan yang berarti 
segala bentuk interaksi sosial, perintah memilih pemimpin dalam 
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salat yang berarti segala bentuk ritual ibadah, larangan berbisik- 
bisik dalam sebuah komunitas yang berarti menjaga hubungan 
baik antar-sesama individu dalam sebuah komunitas, dan aturan 
dalam interaksi sosial secara umum. Ali Mustafa menganalisa 
hadis ini sebagai bentuk ajaran dalam memilih pemimpin dalam 
sebuah komunitas masyarakat. 


Teori Northrop Frye menjelaskan bahwa sebuah kalimat 
yang terdiri dari beberapa kata dapat dipahami dalam makna 
tertentu, tetapi makna itu dapat meluas pada makna di luar batas 
kata-kata tersebut (hors-texte)' Ali Mustafa memilih beberapa 
kata kunci seperti Thalathah, Safar, dan Ya'ummukum yang 
merupakan istilah dalam interaksi sosial. Thalathah yang berarti 
tiga orang adalah simbol dari sebuah komunitas masyarakat yang 
terdiri dari beberapa individu. Safar yang berarti perjalanan 
adalah simbol dari bentuk kegiatan interaksi sosial antar-individu 
dalam sebuah komunitas. Ya 'ummukum yang berarti hendaklah 
salah seorang memimpin kalian adalah simbol pentingnya 
memilih pemimpin dalam segala kegiatan sosial. Ibn Hibban, 
Abu Dawud, al-Nasa'1, dan al-Bayhagi menempatkan hadis ini 
dalam pembahasan memilih pemimpin secara umum, sedangkan 
Muslim, al-Tirmidi, al-Nasa'1, al-Bayhagi, dan ibn Khuzaymah 
menempatkan hadis ini dalam pembahasan memilih pemimpin 
dalam salat berjamaah. Tiga kata Thalathah, Safar, dan 
Ya 'ummukum disebut sebagai penanda untuk memahami hadis 
ini dengan konteks memilih pemimpin. Relasi ini yang disebut 
semiotika signifikasi untuk memberi penekanan sebuah 
pemahaman dari sebuah tanda.” 


Selain tiga kata di atas, terdapat beberapa kata lain dalam 
hadis di atas yang tidak terhubung dengan konteks pemaknaan 
memilih pemimpin seperti “tidak berbisik-bisik”. Oleh karena 
itu, teks hadis ini juga memiliki makna yang lebih umum yang 


38 SR. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” Islam and 
Christian—Muslim Relations 21, no. 2 (2016), 13. 

34 Burhan Nurgiyantoro, Teori Pengkajian Fiksi (Yogyakarta: UGM Press, 2005), 40 


220 


dibentuk dengan langkah interpretasi dan praktis, sehingga 
muncul makna yang bisa sesuai atau berbeda dengan makan baku 


575 


yang ada. 


Ali Mustafa melihat makna memilih pemimpin sebagai 
makna yang sangat ideal untuk konteks problem hukum memilih 
pemimpin dalam Pemilihan Umum. Hal ini yang tidak dipahami 
oleh kelompok yang tidak memandang adanya ajaran keharusan 
memilih pemimpin dalam Islam. 


KAN 


”B. Pemahaman Bahasa Hadis 


Hadis ini pada dasarnya merupakan etika yang diajarkan 
Nabi kepada masyarakat muslim untuk menunjuk pemimpin 
dalam melakukan perjalanan, karena kondisi masa Nabi yang 
menuntut hal tersebut. Artinya perjalanan yang dilakukan masa 
dahulu tidak sama seperti perjalanan yang dilakukan saat ini. 
Zaman dahulu, perjalanan jauh adalah sebuah upaya yang 
dilakukan oleh sekelompok individu untuk sebuah kebutuhan 
besar dengan tingkat resiko yang besar juga. Mereka sudah harus 
mempersiapkan segala kemungkinan yang akan terjadi dalam 
perjalanan karena rintangan yang akan dihadapi berupa cuaca 
yang tidak menentu dan ekstrim serta tingkat kejahatan yang 
masih sangat tinggi oleh para pembegal.””$ 


Hadis ini juga menjelaskan tentang ketentuan memilih 
pemimpin dalam sebuah komunitas yang terdiri dari tiga orang 
paling sedikitnya. Hadis ini menjadi legalitas kuat bahwa 
memilih dan menunjuk pemimpin adalah sebuah keharusan 
dalam ajaran Islam. Menurut kelompok Muktazilah dan 
Asy'ariyah, memilih pemimpin wajib berdasarkan ajaran agama 
yang tertuang dalam Al-Gur'an dan hadis. Menurut Syi'ah 


375 S.R. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” 13. 

576 “AIT ibn Khalaf Ibn Battal, Sharh Sahih al-Bukhari li Ibn Battal (Riyadl: Maktabat al- 

Rushd al-Sa"udiyah, 2003), 9, 62. 
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Imamiyah, memilih pemimpin wajib berdasarkan logika sosial. 
Menurut Jahiz (159-255 H.), al-Balkhi (235-322 H.), dan al- 
Hasan al-Basri (21-110 H.), memilih pemimpin wajib 
berdasarkan ajaran agama dan logika. Menurut Dirar, al-Asam, 
Hisham al-Guti, dan kelompok Nejad, memilih pemimpin tidak 
wajib hukumnya.” 


Ali Mustafa memahami bahwa hadis ini dapat dijadikan 
landasan kuat untuk kewajiban memilih pemimpin bagi sebuah 
komunitas masyarakat. Oleh karena itu, mengikuti dan 
memberikan hak suara dalam Pemilihan Umum dalam Pemilihan 
Presiden dan Pemilihan Legislatif merupakan kewajiban karena 
menjadi sarana untuk memilih pemimpin di dalam pemerintahan. 


Dalam redaksi ini, Nabi menyebutkan kata Thalathah yang 
berarti tiga orang sebagai gambaran sebuah komunitas 
masyarakat yang terdiri dari tiga orang paling sedikitnya, 
meskipun dua orang juga sudah dapat dianggap sebagai 
komunitas masyarakat, tetapi sedikit bertentangan dengan sabda 
Nabi yang lain yang menyebutkan bahwa dua orang yang 
melakukan sebuah perjalanan adalah setan.””8 Hal ini dapat 
dianalisa dalam sudut pandang praktik sosial bahwa jika 
seseorang melakukan perjalanan sendiri, dan ketika ia mengalami 
sakit, maka tidak ada orang yang dapat memberikan bantuan 
untuk mengobatinya dan mengabarkan perihal kondisinya kepada 
orang lain,”? sedangkan jika dua orang yang melakukan 
perjalanan, dan ketika salah satu diantara keduanya sakit dan 
tidak bisa ditinggalkan, maka akan sulit mendapatkan 
pertolongan jika salah satu yang lain tidak dapat memberikan 
pertolongan untuk mengobati secara langsung. Oleh karena itu, 


37 Muhammad ibn “Alt al-Shawkant, Nayl al-Awtar (Mesir: Dar al-Hadith, 1993), 8, 
294. 

378 “Alt ibn Muhammad al-Harawt al-Gart, Mirgat al-Mafatih Sharh Mishkat al-Masabih 
(Beirut: Dar al-Fikr, 2002), 6, 2518. 

39 Yusuf ibn “Abd Allah Ibn “Abd al-Barr, al-Tamhid li ma ft al-Muwatta' min al- 
Ma'ani wa al-Asinid (Maroko: Wizarat “Umum al-Awgaf wa al-Shu'in al- 

Islamiyah, 1387 H.), 20, 6. 
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Nabi menjelaskan bahwa tiga orang sebagai batas minimal dalam 
setiap kegiatan interaksi sosial untuk kebaikan bersama. 


Perjalanan yang dilakukan sendiri dan dua orang juga 
disebut sebagai prilaku setan. Hal itu juga dianggap sebagai cara 
paling mudah untuk setan menyusup di antara keduanya untuk 
memalingkannya dari kebenaran dan melakukan kesalahan.” 
Prilaku ini disamakan dengan prilaku setan karena setan senang 
untuk menyendiri dari keramahan orang di sekitarnya dan tidak 
menyukai keramahan orang lain dengan saling berdampingan. 
Hal ini berlaku secara umum, kecuali pada kondisi tertentu yang 
mengharuskan perjalanan dilakukan secara sendirian seperti 
ketika Nabi mengutus “Utbah al-Khuzag (W. 6-8 H.) dan al- 
Zubayr ibn “Awwam (28 S.H.-36 H.) secara sendiri-sendiri pada 
momen perjanjian Hudaybiyah.”8! 

Di sisi lain, setan sendiri dianggap suka menggoda 
seseorang yang dalam keadaan sendiri atau berdua karena lebih 
mudah untuk digoda. Jika setan mendapati sebuah kelompok atau 
komunitas dalam jumlah banyak, minimal tiga orang, maka setan 
akan meninggalkan mereka karena akan sulit digoda 
seluruhnya.”8? Hal ini dikarenakan anggota kelompok tersebut 
akan saling mengingatkan satu sama lain jika melihat kesalahan 
dari anggota lainnya. 


Larangan ini disampaikan Nabi setelah mendengar cerita ibn 
“Umar ketika berjalan sendirian di area pemakaman jahiliyah, 
kemudian datang seseorang dengan kondisi pundaknya terbakar 
oleh rantai, dan ia membawa air dalam sebuah tempat bejana. Ia 
meminta tolong kepada ibn “Umar untuk menyiramkan air 


380 Faysal ibn “Abd al-Az1z al-Mubarak, Tatriz Riyad al-Salihin (Riyad: Dar al-Asimah, 
2002), 562, Muhammad ibn “Abd al-Bagi al-Zargani, Sharh al-Zargani 'ala 
Muwatta' al-Imam Malik, 4, 620, Muhammad Ashraf ibn Amir al-“Azhim al-Abadi, 
'Awn al-Ma 'biid Sharh Sunan Abi Dawud (Beirut, Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1415 
H.),7, 191. 

S1 Sulaymain ibn Khalaf al-Bajt, al-Muntaga Sharh al-Muwatta' (Kairo: Dar al-Kitab al- 
Islami, 1332 H.), 7, 303. 

582 Muhammad ibn “Abd al-Rahmin al-Mubarakfiri, Tuhfat al-Ahwadhi bi Sharh Jami" 

al-Tirmidhi (Beirut: Dar al-Kutub al- Ilmiyah, t.t.), 5, 260. 
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tersebut ke pundaknya. Ibn “Umar bertanya kepadanya untuk 
memperkenalkan dirinya. Seketika, datang laki-laki lain dan 
meminta ibn “Umar agar tidak menyiramkan air kepada orang 
tersebut karena ia adalah seorang non-Muslim, tetapi ibn “Umar 
melepaskan rantai tersebut dan meletakkannya di pemakaman. 
Setelah itu, ibn “Umar mendatangi rumah seorang wanita tua di 
samping pemakaman. Wanita tua itu mengatakan bahwa pria 
tersebut adalah suaminya yang tidak memperhatikan kebersihan 
air seni semasa hidupnya.” 


Ibn “Umar mendatangi Nabi dan menceritakan kejadian 
malam tersebut, kemudian Nabi menyampaikan larangan bagi 
seseorang untuk melakukan perjalanan sendirian. 


Perjalanan yang dilakukan oleh tiga orang adalah sebuah 
langkah antisipasi terhadap kemungkinan terburuk yang akan 
ditimpa mereka. Jika salah satu di antara mereka meninggal 
dalam perjalanan, maka kedua orang lainnya dapat melakukan 
pelayanan terbaik terhadap jenazah orang yang meninggal dan 
melaksanakan salat jenazah secara berjamaah. Selain itu, mereka 
berdua dapat saling membantu memberi informasi kepada 
keluarga yang ditinggalkan dan mengembalikan kepemilikan 
orang yang meninggal dalam perjalanan.” 


Sebagian ulama menentukan batas minimal persekutuan 
masyarakat adalah tiga orang, bukan dua orang karena alasan di 
atas,” akan tetapi al-Shawkant (1173-1255 H.) menekankan 
bahwa jumlah yang disebutkan dalam hadis ini tidak baku karena 
berdasarkan perbandingan dengan riwayat lainnya.” 


383 Muhammad ibn “Abd al-Bagi al-Zargant, Sharh al-Zargani “ala Muwatta' al-Imam 


Malik, 4, 620. 

584 Hamd ibn Muhammad al-Khattabt, Ma Glim al-Sunan (Halb: al-Matba'ah al Ilmiyah, 
1932), 2, 260. 
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Ali Mustafa tidak banyak menyinggung tentang jumlah 
minimal dalam sebuah komunitas masyarakat untuk memilih 
pemimpin karena konteks permasalahan yang dibahas adalah 
Pemilihan Umum dalam Pemilihan Presiden dan Pemilihan 
Legislatif yang melibatkan jumlah penduduk yang sangat 
banyak. 


Kata perjalanan hanya sebagai simbolisasi sebuah kegiatan 
dalam interaksi sosial di tengah masyarakat.” Hal ini berarti 
bahwa ketentuan memilih pemimpin ini juga terdapat dalam 
kegiatan interaksi sosial lainnya seperti pertemuan rapat, 
pekerjaan yang melibatkan banyak orang, dan juga sistem 
pemerintahan. 


Hal ini yang ditangkap oleh Ali Mustafa. Jalannya roda 
pemerintahan dalam sebuah masyarakat melalui proses 
Pemilihan Umum dalam Pemilihan Presiden dan Pemilihan 
Legislatif yang tidak disebutkan secara jelas dari hadis tersebut, 
tetapi bisa dipahami secara jelas bahwa konteks hadis tersebut 
dapat mengakomodir sistem pemerintahan yang memiliki 
kesamaan dengan proses perjalanan sebuah komunitas 
masyarakat. 

Pemimpin yang dipilih memiliki kriteria sebagai prioritas. 
Hadis ini menyebutkan salah satu kriterianya dalam kata 
“Agra 'ukum” yang berarti orang yang paling banyak hapalan Al- 
Our'annya. Hal ini diberlakukan agar tidak ada perselisihan di 
kalangan sebuah masyarakat karena dipimpin oleh orang terbaik 
dari mereka, meskipun usianya tidak lebih tua dari orang lain 
yang tidak dipilih sebagai pemimpin karena kualitasnya yang 
kurang baik.”88 Dalam beberapa riwayat, hadis ini terkait dengan 
konteks salat, sehingga kriteria yang disebutkan Nabi adalah 


387 Muhammad ibn Tij al-“Arifin al-Minawt, Fayd al-Oadir Sharh al-Jami ' al-Saghir 
(Mesir: al-Maktabah al-Tijariyah al-Kubra, 1356 H.), 1, 431, dan “Alt ibn 
Muhammad al-Harawi al-Oari, Mirgat al-Mafatih Sharh Mishkat al-Masabih (Beirut: 
Dar al-Fikr, 2002), 6, 2518. 

388 «AT ibn Muhammad al-Harawt al-Gari, Mirgat al-Mafitih Sharh Mishkat al- 
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orang yang paling banyak hapalan Al-OGur'annya, meskipun 
usianya lebih muda dan status sosialnya tidak lebih baik dari 
makmum.” Makna kata ini sendiri diperselisihkan oleh para 
ulama antara sosok pemimpin yang memiliki banyak hapalan Al- 
Our'an atau yang memiliki bacaan bagus Al-Gur' an.” 


Oleh karena itu, Nabi mengajarkan para sahabat agar 
mengantisipasi hal tersebut, diperlukan sosok seorang pemimpin 
yang memiliki kualifikasi dan pengalaman baik dalam perjalanan 
serta bijaksana dalam mengambil keputusan genting. Hal tersebut 
tercermin dalam kata “yang paling banyak hapalan Al- 
Our'annya” sebagai simbol kebijaksanaan seseorang. 

Di sisi lain, sosok yang ditunjuk menjadi Nabi sebagai 
pemimpin dengan kriteria orang yang paling banyak hapalan Al- 
Our'annya sangat terkait dengan konteks masa Nabi. Para 
sahabat yang mengenal Islam pada usia yang sudah lanjut 
tentunya akan mudah memahami fikih/ajaran Islam dari pada 
menghapal Al-Our'an, sedangkan generasi berikutnya lebih 
cenderung mengenal bacaan dan hapalan Al-Our'an dari pada 
memahami kandungannya dan fikih Islam.” Oleh karena itu, 
sosok yang akan menjadi pemimpin harus memahami segala 
perkara yang menjadi tugas dan tanggung-jawabnya. Dalam 
konteks salat, maka pemimpin yang adalah orang yang 
memahami ketentuan salat.”? Hal ini juga dikuatkan dengan 
keputusan Nabi menunjuk Abu Bakar untuk menjadi pemimpin 
salat, padahal banyak sahabat lain yang memiliki hapalan lebih 
banyak dan bacaan lebih baik.” Dalam konteks pemerintahan, 
maka pemimpin yang dipilih adalah orang yang memahami 


389 Ahmad ibn “Alt ibn Hajar al-“Asgalanit, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhari (Beirut: 
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ketentuan kenegaraan dan mampu mengambil kebijakan yang 
tepat. 


Dalam hadis lainnya, prioritas menjadi pemimpin dalam 
salat dimulai dari orang yang paling banyak hapalan Al- 
Our'annya, kemudian orang yang paling dahulu masuk Islam, 
kemudian orang yang paling tua usianya.” Hal ini menjelaskan 
standar kriteria yang harus dimiliki seorang pemimpin 
berdasarkan tugas yang diberikan kepadanya. Pemimpin salat 
harus memiliki kriteria mampu membaca Al-Gur'an dengan baik 
secara hapalan karena salat mengandung banyak bacaan Al- 
Our'an. Selain itu, pemimpin salat juga harus memahami tata 
cara pelaksanaan salat secara fikih berdasarkan hadis Nabi 
karena salat adalah salah satu ibadah yang dijelaskan oleh hadis 
tata caranya secara terperinci. 


Ali Mustafa menyebutkan bahwa kewajiban memilih 
pemimpin berlaku jika terdapat calon pemimpin yang memiliki 
kualifikasi baik dalam menjalankan tugas dan kewajibannya 
nanti. Jika calon-calon yang ada tidak memiliki kualifikasi yang 
baik atau memiliki kapasitas yang tidak layak menjadi 
pemimpin, maka tetap harus memilih pemimpin yang memiliki 
kekurangan paling sedikit untuk meminimalisir lahirnya 
kerusakan.” 


Urgensitas memilih pemimpin dalam hadis ini adalah 
bertujuan untuk mencari sosok yang dapat memperhatikan 
kondisi setiap individu yang tergabung dalam sebuah komunitas 
masyarakat. Selain itu, pemimpin adalah kunci persatuan di 
tengah masyarakat, sekaligus sosok yang dapat menghilangkan 


54 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysaburt, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya” al-Turath al- 
“Arabi, t.t.), 1, 465, no. 290. 
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persengketaan di tengah masyarakat agar masyarakat tidak saling 
membenci satu sama lainnya.” 


Di sisi lain, memilih pemimpin juga dapat bertujuan untuk 
mencari ketenangan dan kedamaian dari sosok yang dianggap 
dapat mengayomi seluruh lapisan masyarakat. Jika dalam sebuah 
komunitas, setiap individu memiliki pendapat masing-masing 
yang dapat diimplementasikan secara bebas tanpa ada aturan dan 
paying hukum yang mengikat, maka akan muncul kehancuran 
dan perpecahan di tengah masyarakat.” 


Memilih pemimpin juga ditekankan karena dapat 
meminimalisir timbulnya pengkhianatan dari individu dalam 
sebuah masyarakat, sehingga Nabi melarang prilaku berbisik- 
bisik di antara kedua orang dari orang ketiga karena akan muncul 
pengkhianatan di dalamnya.” 


Larangan berbisik-bisik itu sendiri bertujuan agar tidak 
membuat resah orang ketiga karena akan berperasangka bahwa 
kedua orang yang berbisik-bisik di hadapannya sedang 
membicarakan keburukannya atau merencanakan untuk berbuat 
jahat kepadanya.” Selain itu, prilaku tidak berbisik-bisik 
merupakan salah satu etika dalam sebuah pertemuan.” 

Prilaku berbisik-bisik ini juga dianggap sebagai karakter 
setan sebagaimana yang disinggung Al-Our'an dalam surat al- 
Mujadilah, ayat 10 yang berarti “Sesungguhnya pembicaraan 
rahasia itu adalah dari setan supaya orang-orang yang beriman 
itu berduka cita, sedangkan pembicaraan rahasia itu tidak 
membahayakan mereka sedikitpun, kecuali dengan izin Allah. 
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Dan hanya kepada Allah, hendaknya orang-orang yang beriman 
bertawakkal”. Larangan ini turun karena dalam sebuah 
peperangan, ada seorang sahabat yang mendatangi Nabi, 
kemudian berbisik-bisik kepada Nabi di hadapan sahabat lainnya. 
Nabi tidak melarang hal tersebut, tetapi setan membisikkan 
prasangka buruk kepada sahabat yang lain, sehingga mereka 
merasa tersinggung. Dalam riwayat lain, larangan ini turun ketika 
orang-orang munafik saling berbisik-bisik di hadapan para 
sahabat, yang tentunya membuat para sahabat merasa 
tersinggung.9! 


Para ulama berbeda pendapat terkait larangan berbisik-bisik 
di dalam forum. Jika forum tersebut dihadiri oleh tiga orang, 
maka para ulama sepakat bahwa haram bagi dua orang di antara 
mereka berbisik-bisik di hadapan orang ketiga. Jika forum 
tersebut dihadiri oleh empat orang atau lebih, maka para ulama 
berbeda pendapat untuk memperbolehkan atau melarang. 
Nawawi mengharamkan hal tersebut, sedangkan Ibn “Umar dan 
Malik memperbolehkannya.? 


Kewajiban memilih pemimpin dalam sebuah komunitas 
dapat dipahami dari hadis ini yang hanya menyinggung 
urgensitas memilih pemimpin bagi tiga orang yang melakukan 
perjalanan. Oleh karena itu, memilih pemimpin bagi sekelompok 
penduduk yang tinggal di sebuah wilayah dalam jumlah yang 
lebih banyak menjadi lebih ditekankan. 


Metode pemahaman yang digunakan Ali Mustafa dalam 
hadis ini adalah pendekatan bahasa. Sebuah kata dalam 
penggunananya memiliki arti sempit dan arti luas.“ Kata 
perjalanan dalam penggunaannya bisa bermakna sempit, yaitu 
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perjalanan dan bisa bermakna luas, yaitu segala aktifitas interaksi 
sosial masyarakat. Dari dua pemaknaan ini, Ali Mustafa 
menangkap adanya substansi besar dalam hadis memilih 
pemimpin dalam perjalanan ini. Artinya, memilih pemimpin 
merupakan keharusan bagi sebuah masyarakat dalam konteks 
yang lebih luas, yaitu dalam sebuah sistem pemerintahan. 


Salah satu metode pemahaman hadis yang diusung oleh Ali 
Mustafa adalah memahami hadis berdasarkan makna kata-kata 
yang terdapat di dalamnya. Apakah kata-kata tersebut memiliki 
makna denotatif sebegaimana lazim digunakan atau makna 
konotatif yang tidak lazim digunakan?” Kata perjalanan dalam 
hadis ini dipahami dengan makna konotatif, bukan sekedar 
melakukan perjalanan biasa, tetapi melakukan interaksi sosial. 
Memahami kata perjalanan dalam hadis ini dengan makna 
denotatif dapat mengakibatkan kesalahan pemahaman dan 
mempersempit makna hadis. 


Ali Mustafa memberikan penjelasan dari sudut yang lebih 
luas terhadap hadis ini dari sumber-sumber literatur syarah hadis 
klasik. Beliau mampu menggali makna hadis lebih luas pada 
konteks permasalahan kekinian yang sedang dihadapi masyarakat 
Muslim di Indonesia, yaitu Pemilihan Umum dalam Pemilihan 
Presiden dan Pemilihan Legislatif untuk mendapatkan pemimpin 
atau presiden dalam sebuah pemerintahan. Kata perjalanan dalam 
hadis tersebut dipahami secara luas dengan segala kegiatan yang 
dilakukan oleh sebuah komunitas masyarakat yang memiliki 
maksud tujuan bersama untuk kebaikan bersama. Salah satu 
kegiatan tersebut adalah sebuah sistem pemerintahan yang 
membutuhkan sosok pemimpin yang dipilih dari proses 
Pemilihan Umum, bahkan momentum ini dianggap lebih besar 
dan penting dari konteks perjalanan. Oleh karena itu, Ali Mustafa 
menegaskan bahwa memilih pemimpin merupakan sebuah 
kewajiban untuk mendapatkan pemimpin yang memiliki 


605 Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2016), 


230 


legitimasi kuat dan memiliki kapasitan baik untuk melaksanakan 
tugas dan kewajibannya.50 


(YA 


6 


“ C. Angka Golput yang Meresahkan 


SS 


Angka Golput memang sangat mengkhawatirkan karena 
selalu meningkat sejak Pemilihan Umum 1999, sampai 
Pemilihan Umum 2004. Oleh karena itu, Ali Mustafa yang juga 
tergabung dalam komisi fatwa MUI turut berperan aktif dalam 
mensosialisasikan fatwa haram Golput MUI dengan berbagai 
argument yang dibangun. 

Majelis Ulama Indonesia merumuskan Fatwa haram Golput 
dalam Hasil-Hasil Ijtima' Ulama Komisi Fatwa Majelis Ulama 
Indonesia III Tahun 2009 di Padang Panjang, Komisi A tentang 
Masail Asasiyah Wathaniyah (Masalah Strategis Kebangsaan) 
pada poin 4, Menggunakan Hak Pilih dalam Pemilihan Umum.” 
Fatwa tersebut dijelaskan dalam 5 poin di bawah ini: 


1. Pemilihan umum dalam pandangan Islam adalah upaya 
untuk memilih pemimpin atau wakil yang memenuhi syarat- 
syarat ideal bagi terwujudnya cita-cita Bersama sesuai 
dengan aspirasi umat dan kepentingan bangsa. 


2. Memilih pemimpin dalam Islam adalah kewajiban untuk 
menegakkan Imamah dan Imarah dalam kehidupan 
Bersama. 


3. Imamah dan Imarah dalam Islam menghajatkan syarat- 
Syarat sesuai ketentuan agama agar terwujud kemaslahatan 
dalam masyarakat. 


506 Paul Makugoru, “Fatwa Haram Golput Pangkas Caleg Kristen,” Reformata Edisi 101 
Tahun VI, 16-28 Februari 2009. https://books.google.co.id/books?id—0FijBwAAOB 
AJ &pg—-PA3&lpg-PA3&dg-Ali--Mustafa# Yagub-#Haram-Golput&source—bl&ots— 
K5RjoKwCJ7&sig-ACfU3U 1 UzngGu YZzZhb5jrhP7MHHkPKFC w&hl-id&sa—-X 
&ved—2ahUKEwjGntbs767tAhWC7HMBHVAaEApc4FBDOATAIeg0ICBAC#v—one 
page&g-Al14620Mustafa9620 Yagub420Haram7620Golput&f-false. 
Majelis Ulama Indonesia, Hasil-hasil Ijtima?' Ulama Komisi Fatwa Majelis Ulama 
Indonesia III (Padang Panjang: Majelis Ulama Indonesia, 2009), 116-125. 
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Memilih pemimpin yang beriman dan bertakwa, jujur 
(siddig), terpercaya (amanah), aktif dan aspiratif (tabligh), 
mempunyai kemampuan (fathanah), dan memperjuangkan 
kepentingan umat Islam hukumnya adalah wajib. 

Memilih pemimpin yang tidak memnuhi syarat sebagaimana 
disebutkan dalam butir 4 (empat) atau tidak memilih sama 
sekali padahal ada orang yang memenuhi syarat hukumnya 
adalah haram. 


Dari poin-poin tersebut, MUI memberikan 2 rekomendasi 


sebagai berikut: 


1. 


Umat Islam dianjurkan untuk memilih pemimpin dan wakil- 
wakilnya yang mengemban tugas amar makruf nahi munkar. 
Pemerintah dan penyelenggara pemilu perlu meningkatkan 
sosialisasi penyelenggaraan pemilu agar partisipasi 
masyarakat dapat meningkat, sehingga hak masyarakat 
terpenuhi. 


MUI melampirkan beberapa dalil untuk memperkuat fatwa 


ini. Di antaranya adalah surat An-Nisa”, ayat 58 dan 59 yang 
berbunyi sebagai berikut: 


- 
Ula 


Gis pia 155 KAT II cl! 3 ST A4 at St 


ai Glady pSlang Usai Al Ob JaBI 134535 SI Go ll 
ali (ati AG Gaal HT (OA) Kuat alat G6 


Sd 3 Kiri OB (Sia AI dots JII N9al13 


3 


SAN Aga AL Ogah PE Ol Jabal AN II 33353 


(21) bst S3 HE SI 


“Sungguh, Allah menyuruhmu menyampaikan amanat kepada 
yang berhak menerimanya, dan apabila kamu menetapkan 
hukum di antara manusia hendaknya kamu menetapkannya 
dengan adil. Sungguh, Allah sebaik-baik yang memberi 
pengajaran kepadamu. Sungguh, Allah Maha Mendengar, Maha 
Melihat (58) Wahai orang-orang yang beriman! Taatilah Allah 
dan taatilah Rasul (Muhammad), dan Ulil Amri (pemegang 
kekuasaan) di antara kamu. Kemudian, jika kamu berbeda 
pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah kepada Allah 
(Al-Our'an) dan Rasul (sunnahnya), jika kamu beriman kepada 
Allah dan hari kemudian. Yang demikian itu lebih utama 
(bagimu) dan lebih baik akibatnya. (5). (O.S. An-Nisa (4): 58- 
59). 


Ayat ini menekankan pentingnya memenuhi amanah dan 
menegakkan keadilan sebagai kriteria pemimpin yang ideal dan 
kepatuhan umat Islam terhadap perintah para peminmpinnya. 


Selain itu, MUI juga memperkuat fatwa ini dengan 11 
(sebelas) hadis Nabi yang membahas tentang perjanjian/sistem 
yang disepakati oleh masyarakat muslim untuk dijadikan 
pedoman dalam bertindak, baik dan buruknya kepemimpinan 
setelah Nabi, keharusan baiat dan konsekuensi bagi yang 
menolak dalam kondisi mati jahiliyah, pelimpahan tanggung 
jawab kepada yang tidak memiliki kapasitas sebagai tanda 
kiamat, kewajiban patuh kepada seorang pemimpin, etika 
memilih pemimpin yang lebih berhak, melawan kemungkaran 
dengan kemampuan yang dimiliki, kewajiban patuh terhadap 
semua perintah yang bukan maksiat, dan keharusan memilih 
pemimpin dalam bepergian. 
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Para peneliti menganggap bahwa metode fatwa yang 
didasari pada teks agama Al-Our'an dahn hadis, serta diperkuat 
dengan pendapat ulama klasik kurang memberikan pengaruh di 
masyarakat. Hal itu dikarenakan banyak permasalahan 
kontemporer yang baru muncul di tengah masyarakat modern 
yang tidak dapat ditemukan penjelasannya secara eksplisit di 
dalam Al-9ur'an, hadis, dan pendapat ulama klasik. Oleh karena 
itu, diperlukan penguraian lebih jelas dengan interkoneksi teks 
historis-politik agar terlihat gambaran fatwa yang mudah 
dipahami oleh masyarakat.88 Tawaran metode lain adalah 
dengan mensejajarkan teks Al-Our'an dan hadis dengan sumber 
hukum lainnya seperti kaidah fikih dan ushul fikih, serta 
menganalogikan problem Golput dengan problem klasik yang 
dihadapi Nabi dalam hadis-hadis tersebut.” 


Fatwa ini berhadapan dengan sebuah realitas politik di 
Indonesia yang sudah ada sejak tahun 1971, tepatnya ketika Arip 
Budiman yang didampingi oleh mahasiswa dan tokoh pemuda 
lainnya memproklamirkan gerakan moral yang dinamakan 
dengan Golongan Putih (Golput) sebagai sebuah bentuk protes 


atas sistem yang berjalan pada saat itu." 


Di sisi lain, fatwa ini lahir dengan dukungan salah satu 
partai Islam, Partai Keadilan Sejahtera (PKS) melalui salah satu 
kadernya yang menduduki jabatan Ketua MPR, yaitu Hidayat 
Nur Wahid. PKS juga menggunakan media berita untuk 
mensosialisasikan dukungannya terhadap fatwa tersebut. Majalah 
Sabili menjadi salah satu media berita yang digunakan untuk 
menjaring dukungan dari masyarakat yang lebih luas karena 
majalah Sabili yang terafiliasi dengan PKS secara ideologis, 
sehingga kader-kader partai akan mendapatkan informasi lebih 


608 Azam, “Pemahaman Hadis Majlis Ulama Indonesia (MUI) Telaah Atas Fatwa 
tentang Pemilu,” Kontemplasi 8, no. 1 (2020), 100-101. 

Duwi Hariono, “Hadis dalam Pusaran Pemilu Mengkaji Pemahaman Hadis MUI 
dalam Fatwa Haram Golput Pemilu,” Universum 2, no. 1 (2018), 31-32. 

Priambudi Sulistiyanto, Politik Golput di Indonesia Kasus Peristiwa Yogya 
(Yogyakarta: Lekhat, 1994), 2. 
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kuat untuk memberikan hak suaranya pada Pemilihan Umum 
2009. Majalah Sabili juga menjadi bahan bacaan selain kader 
PKS, sehingga diharapkan adanya pemahaman yang baik 


terhadap fatwa haram Golput ini bagi masyarakat luas.8'! 


Hal ini bertujuan tidak hanya untuk menekan angka Golput 
dengan menggerakkan suara rakyat dalam partisipasi Pemilihan 
Umum, tetapi juga untuk meningkatkan suara partai. Masyarakat 
Muslim yang memberikan hak suara berdasarkan pembacaan 
terhadap informasi yang disebarkan oleh majalah Sabili akan 
memilih PKS karena rasa simpati atas perjuangan PKS dalam 
mendukung fatwa haram Golput. 


Jika merujuk pada catatan sejarah Pemilihan Umum, angka 
Golput pada Pemilihan Umum sebelum fatwa ini dikeluarkan dan 
setelah fatwa ini dikeluarkan, maka efektifitas fatwa haram 
Golput pada tahun 2009 tidak baik, karena angka Golput pada 
Pemilihan Legislatif tahun 2009 mencapai 2996 dan pada 
Pemilihan Presiden 2009 mencapai 27,459. Angka ini lebih 
tinggi dibandingkan angka Golput pada Pemilihan Umum 
sebelumnya, yaitu Pemilihan Legislatif tahun 2004 mencapai 
23,3479o dan Pemilihan Presiden 2004 putaran pertama 23,477 
serta putaran kedua 24,9596, Pemilihan Umum tahun 1999 
mencapai 10,404, Pemilihan Umum tahun 1997 mencapai 
10,0790, Pemilihan Umum tahun 1992 mencapai 9,054, 
Pemilihan Umum tahun 1987 mencapai 8,399o, Pemilihan 
Umum tahun 1982 mencapai 9,6146, Pemilihan Umum tahun 
1977 mencapai 8,40fo, dan Pemilihan Umum 1971 mencapai 
6,679o. Jika dilihat kembali dalam angka, maka jumlah Golput 


sejak dicetuskannya gerakan moral ini semakin meningkat yang 


sil Denison Wicaksono, “Kontestasi Wacana Golput pada Media Islam Menjelang 
Pemilu 2009: Analisis Praktik Kewacanaan pada Majalah Sabili dan Risalah 
Mujahidin Pasca Fatwa Haram Golput Majelis Ulama Indonesia,” Dimensia 5, no. 1 
(2015), 35-37. 
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puncaknya adalah tahun 2009 ketika fatwa haram Golput 
dicetuskan.”'? Berikut tabel angka Golput dari tahun ke tahun: 


Tabel 7.2: Presentase Golput Pemilihan Presiden 1955- 
20191 


Persentase Golput di Pemilihan Umum (195S-Target 2017) 
N nnasanan goni se 
SI“ 
» 
- IN 
» 


4 


Salah satu dari tiga alasan fatwa itu dirumuskan adalah 
kecenderungan meningkatnya angka Golput dari Pemilihan 
Umum ke Pemilihan Umum. Jika masyarakat yang memiliki hak 
suara tidak mendatangi TPS (tempat pemungutan suara), maka 
akan membahayakan sistem pemerintahan karena lahirnya 
seorang pemimpin yang tidak memiliki legitimasi kuat di tengah 
masyarakat, sehingga pemerintahan yang dibangun dan 


SI2 Muhammad Arsad Nasution, “Golongan Putih (Golput) Menurut Hukum Islam 
(Analisis Terhadap Al-Our'an dan Hadis)” Al-Istinbath Vol. 2, no. 2 (2017): 132. 

5I3 Katadata. “Angka Golput Tinggi Sejak Dilakukan Pemilihan Presiden Secara 
Langsung”. Katadata, Maret 28, 2019. Lihat: https://databoks.katadata.co.id/ 
datapublish/2019/03/28/angka-golput-tinggi-sejak-dilakukan-pemilihan-presiden- 
secara-langsung. 


dijalankan tidak akan menerima respons positif dari masyarakat, 
serta kebijakan yang dikeluarkan akan selalu ditentang oleh 
masyarakat." 


Hal ini tentunya bertentangan dengan konsep ajaran Islam 
yang memerintahkan masyarakat untuk patuh kepada 
pemerintahan yang sah. Ketaatan kepada pemimpin harus 
didasari pada rasa menghormati seorang pemimpin sebagai sosok 
yang harus dipatuhi selama tidak pada unsru terlarang dan 
negatif. Kepatuhan kepada pemimpin juga bukan berarti tidak 
boleh memberikan kritik dan saran pada perintah dan kebijakan 
yang dianggap kurang tepat karena setiap orang memiliki cara 
berpikir yang beragam, sehingga muncul perbedaan pendapat 
dalam sebuah permasalahan. Oleh karena itu, sistem demokrasi 
membukan ruang diskusi terhadap persoalan yang sedang 
diperdebatkan untuk mencapai sebuah kata sepakat bersama 
dalam menghadapinya. Hal ini yang dirumuskan Al-9ur'an dan 
hadis dalam terbentuknya sistem pemerintahan dan kewajiban 
mematuhinya. 


Kekhawatiran meningkatnya angka Golput juga dilihat oleh 
beberapa pengamat politik. Lingkaran Survei Indonesia dan 
penelitian HICON Law and Strategic memprediksi bahwa Golput 
pada Pemilihan Umum 2019 dapat mencapai angka di atas 3090. 
Jika hal ini terjadi, maka legitimasi demokrasi Indonesia akan 
mengalami penurunan. Di sisi lain, dana yang sudah dibelanjakan 
untuk menyelenggarakan Pemilihan Umum juga tidak 
berdampak secara optimal. Salah satu faktor yang mendorong hal 


S4 Paul Makugoru, “Fatwa Haram Golput Pangkas Caleg Kristen,” Reformata Edisi 101 
Tahun VI, 16-28 Februari 2009. https://books.google.co.id/books?id—0FijBwAAO 
BAJ&pg-PA3&lpg-PA3&dg-Ali#-Mustafat Yagub-#Haram-#-Golput&source—bl&ots 
-KS5RjoKwCJ7&sig-ACfU3U1 UzngGu YZz7Zhb5jrhP7MHHkPKFCw&hl-id&sa—-X 
&ved—2ahUKEwjGntbs767tAhWC7HMBHVaEApc4FBDOATAIeg9ICBAC#v—one 
page&g-Ali4620Mustafa9620 Yagub9c20Haram7620Golput&f-false. 

515 “Abd Allah ibn Ibrahim al-Tarigi, Ta 'at Ulr al-Amr (Riyad: Dar al-Muslim, 2011). 
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ini adalah munculnya gerakan-gerakan Golput seperti pendukung 
Dildo (Nurhadi-Aldo) dan Milenial Golput.5!8 


Pemilih pemula disebut-sebut sangat rentang dengan Golput 
karena belum memiliki pengalaman yang cukup dalam dunia 
demokrasi dan dampaknya terhadap kehidupan berbangsa secara 
luas. Oleh karena itu, beberapa sosialisasi tentang Golput 
dilakukan di beberapa perguruan tinggi untuk memberikan 
informasi yang cukup kepada dunia mahasiswa yang merupakan 
pemilih pemula. Badan Eksekutif Mahasiswa (BEM) Universitas 
Pasoendan Jawa Barat mengungkapkan dalam acara yang 
digelarnya dengan tajuk “Dosakah Seorang Golput?” bahwa 
golput itu tidak dosa, tetapi diwajibkan memilih apabila terdapat 
pemimpin yang layak dipilih. Di sisi lain, haram pula memilih 
seorang pemimpin yang tidak layak dipilih, mahasiswa harus 
lebih aktif karena pilihan kita adalah yang menetukan Indonesia 
lima tahun kedepan." 


Peningkatan Golput pada Pemilihan Umum tahun 2009 juga 
disebabkan oleh beberapa faktor. Pertama, karena faktor teknis 
seperti tidak terdaftar sebagai pemilih, tidak memperoleh kartu 
pemilih, dan alasan-alasan lain yang bersumber pada kekacauan 
manajemen pemilihan, dan Kedua, karena faktor politik seperti 
kekecewaan terhadap partai, kandidat yang diajukan partai, dan 
ketidakpercayaan terhadap kemampuan Pemilihan Umum dan 
pilkada mengubah kehidupan masyarakat. 


Di sisi lain, Para peneliti tidak menyebutkan faktor yang 
terkait dengan keberadaan fatwa haram Golput dalam 
peningkatan angka Golput pada Pemilihan Umum tahun 2009, 


SIS Muhammad Fatahillah Akbar, “Kriminalisasi Kampanye Golput,” Sindo Selasa, 16 

April 2019. https://nasional.sindonews.com/berita/1396166/18/kriminalisasi-kampa 

nye-golput. 

Aril dan Yusuf, “Seminar Golput Menjelang Pemilu,” Berita Mahasiswa Pasundan 

Kamis, 10 April 2014. http://www.pasoendan.co/2014/04/seminar-golput-menjelang- 

pemilu.html. 

518 Syamsuddin Haris, “Golput dan Pemilu 2009,” Kompas, Juni 30, 2008, Senin, 
https://nasional.kompas.com/read/2008/06/30/01224092/golput.dan.pemilu.2009?pag 
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tetapi peningkatan angka Golput itu sendiri merupakan respons 
masyarakat terhadap penolakan fatwa haram golput itu sendiri. 
Masyarakat Indonesia masih belum melihat fatwa sebagai sebuah 
acuan utama dalam berprilaku. Fatwa hanya hadir sebagai sebuah 
tawaran informasi keagamaan yang bisa saja diikuti dan tidak 
diikuti. 


Fatwa yang dikeluarkan oleh seorang ahli keagamaan atau 
institusi keagamaan sering kali menjadi bahan perdebatan di 
Indonesia. Di antara fatwa MUI yang menuai banyak perdebatan 
adalah fatwa “Masyarakat boleh tak taati pemimpin yang 
bertentangan dengan agama”, “Pernyataan Basuki Tjahja 
Purnama soal al-Maidah ayat 51”, “Perayaan natal bersama”, 
“Rokok haram”, “BPJS haram”, “Vaksin Measles Rubella (MR) 
mengandung babi dalam proses produksinya, namun tetap 
memperbolehkan penggunaan vaksin tersebut karena alasan 
darurat”, “Infotainment”, “SMS berhadiah”, “Jilboobs haram”, 
“Senam Yoga” “Kiblat”, dan fatwa-fatwa lainnya.” 


Fatwa adalah salah satu produk otoritas keagamaan yang 
ada di negara-negara yang memiliki komunitas Muslim termasuk 
Indonesia karena fatwa adalah produk ijtihad ulama dalam 
mengekspresikan pendapat mereka dari sudut pandang hukum 
Islam tentang berbagai masalah yang diajukan oleh umat 
Islam.820 Fatwa juga harus lahir dengan mempertimbangkan 
kondisi terkait orang atau masyarakat yang meminta dan 


SI? Al Amin, “4 Fatwa MUI yang bikin heboh”. Merdeka, Juli 30, 2015. Lihat: 
https://www.merdeka.com/peristiwa/4-fatwa-mui-yang-bikin-heboh.html, 
Wishnugroho Akbar, “Isi Lengkap Fatwa MUI Soal Vaksin MR yang Kontroversial”. 
CNN Indonesia, Agustus 21, 2018. Lihat: https://www.cnnindonesia.com/nasional/ 
20180821084429-20-323825/isi-lengkap-fatwa-mui-soal-vaksin-mr-yang- 
kontroversial, dan Mawardi, “10 Fatwa MUI yang Picu Kontroversi Menurut 
Akademisi”. Republika, Juli 26, 2019. Lihat: https://republika.co.id/berita/dunia- 

islam/islam-nusantara/19/07/26/pv8z2w320-10-fatwa-mui-yang-picu-kontroversi- 

menurut-akademisi. 

Nico JG. Kaptein, “The Voice of the Ulama: Fatwas and Religious Authority in 

Indonesia,” Archives de sciences sociales des religions 49, no. 125 (Januari-Maret 

2004), 115. 
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membutuhkan fatwa tersebut.'! Selain di negara mayoritas 
Muslim seperti Indonesia, fatwa juga lahir di negara minoritas 
Muslim seperti Eropa dengan tujuan adanya pedoman yang 
memiliki — otoritas — bagi — masyarakat Muslim yang 
mempertimbangkan kondisi umat Islam sebagai minoritas di 
Eropa yang berbeda dengan di negara mayoritas Muslim. 2 


Dalam konteks Indonesia, beberapa organisasi keagamaan 
pemerintah dan non-pemerintah hadir untuk menerbitkan fatwa 
tentang masalah-masalah keagamaan yang dihadapi masyarakat 
Muslim Indonesia. MUI adalah organisasi pemerintah yang 
memiliki wewenang menerbitkan fatwa atau hasil ijtima? melalui 
Komisi Fatwa.5? Nahdlatul Ulama juga menjadi organisasi yang 
memiliki wewenang untuk menerbitkan fatwa melalui Lembaga 
Bahtsul Masail, meskipun bukan organisasi pemerintah,” akan 
tetapi setiap tokoh agama Nahdlatul Ulama yang disebut dengan 
kiai juga memiliki otoritas tersendiri menyampaikan fatwa yang 
diikuti oleh santri masing-masing kiai, sehingga tidak ada tokoh 
sentral yang sangat dikultuskan di kalangan Nahdlatul Ulama. 
Muhammadiyah juga memiliki peran yang sama dengan 
Nahdlatul Ulama. Sebagai organisasi keagamaan non- 


821 Muhammad ibn Mukrim ibn “Alt ibn Mangztr, Lisan al- “Arab (Beirut: Dar al-Sadir, 
1414 H.), 15, 147-148, dan Muhammad ibn Muhammad ibn “Abd Razzag al-Zabidi, 
Taj al- Artis min Jauhar al-O@mis (Kairo: Dar al-Hidayah, t.t.), 39, 211-212. 
Alexandre Caeciro, “The Power of European Fatwas: The Minority Figh Project and 
the Making of an Islamic Counterpublic,” International Journal of Middle East 
Studies 42, no. 3 (2010), 444. 

623 Mohammad Atho Mudzhar, Fatwa-fatwa Majelis Ulama Indonesia (Jakarta: INIS, 
1993), 47, dan John R. Bowen, Islam, Law and Eguality in Indonesia: An 
Antropology of Public Reasioning (Cambridge: Cambridge Universityy Press, 2003), 
229. 

Greg Barton dan Greg Fealy, Nahdlatul Ulama: Traditional Islam and Modernity in 
Indonesia (Monash: Monash Asia Institute, Monash University, 1996). 

525 Greg Fealy dan Robin Bush, “The Political Decline of Traditional Ulama in 
Indonesia: The State, Umma and Nahdlatul Ulama,” Asian Journal of Social Science 
42, no. 5 (2014), 555, dan Zulkifli, “The Ulama in Indonesia: Between Religious 
Authority and Symbolic Power” Migot 37, no. 1 (2013), 195. 
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pemerintah, Muhammadiyah menjalankan salah satu fungsinya 
sebagai lembaga penerbit fatwa melalui Majlis Tarjih.?6 


Ragam fatwa yang dilansir oleh beberapa organisasi 
keagamaan di Indonesia membuat respons masyarakat Muslim 
Indonesia menjadi beragam karena fatwa-fatwa yang terkait 
problem keyakinan lebih memilki nuansa konservatif dan 
mengesampingkan karakter pluralism dan kebebasan beragama. 
Fatwa MUI juga tidak bisa hadir untuk mendapatkan legitimasi 
seluruh masyarakat Muslim Indonesia, akan tetapi sebagian 
fatwa MUI justru dijadikan legitimasi oleh sebagian masyarakat 
Muslim Indonesia untuk melakukan intimidasi kepada kelompok 
lain secara verbal atau fisik seperti fatwa kesesatan Ahmadiyah 
pada tahun 2005.” Hal ini mengakibatkan pembakaran rumah 
hunian pengikut sekte Ahmadiyah di Lombok Barat dan 
lainnya.?8 Hal ini karena munculnya pandangan masyarakat akan 
kesesatan kelompok Ahmadiyah hanya kerana fatwa MUI. Di 
sisi lain, Ahmadiyah adalah kelompok minoritas yang mudah 
diintimidasi oleh masyarakat mayoritas. 


Fatwa juga menjadi bahan diskusi yang konstruktif dan 
membangun nalar keagamaan di tengah masyarakat Muslim 
Indonesia. Hal tersebut dapat dilihat dari respons masyarakat 
terhadap fatwa perayaan hari Natal”0 dan fatwa terkait masalah 
Pluralisme, Liberalisme dan Sekularisme.?!' Kedua fatwa ini 
telah membuka ruang diskusi masyarakat antara kelompok yang 


526 Syamsul Anwar, “Fatwa, Purification and Dynamization: A Study of Tarjih in 
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mendukung dan menolak fatwa tersebut dengan berbagai macam 
argument, sehingga dapat membuka wawasan keagamaan lebih 
luas bagi masyarakat umum.”? Sebagian opini yang 
dikembangkan oleh kelompok yang menolak fatwa tersebut 
adalah keluarnya fatwa ini bukan hal yang harus diprioritaskan 
MUI untuk menyikapi persoalan keagamaan masyarakat, 
sehingga otoritas MUI masih diragukan sebagai organisasi yang 
dianggap memiliki wewenang untuk melakukan reinterpretasi 
sumber-sumber agama. 


Fatwa haram Golput juga menjadi bahan diskusi pro dan 
kontra masyarakat Indonesia. Tidak hanya di ruang publik 
terbuka, tetapi di ruang media sosial yang menjadi gaya hidup 
generasi saat ini. Salah satu situs media sosial yang bernama 
Twitter juga menjadi sarana masyarakat untuk mengungkapkan 
respons terhadap fatwa haram Golput. Pada pergelaran Pemilihan 
Umum 2014 dan 2019, fatwa ini diperbincangkan sebanyak 
2.491 tweet. Sentimen negatif berjumlah 1.071 tweet, sentimen 
netral berjumlah 1.142 tweet, dan sentimen positif berjumlah 278 
tweet. Ragam respons yang lahir dari masyarakat pengguna 
Twitter dilatar-belakangi oleh beberapa faktor seperti politik, 
keagamaan, dan konflik sosial.“ 


Jika melihat pada fakta partisipasi masyarakat dalam 
kontestasi pemilihan pemimpin atau Pemilihan Presiden, maka 
sebelum fatwa ini dikeluarkan, angka Golput pada Pemilihan 
Presiden 2004 putaran pertama 23,479 serta putaran kedua 
24,957o. Setelah fatwa ini dikeluarkan, angka Golput mengalami 
kenaikan pada kisaran 27,459. Setelah itu, angka Golput 
mengalami kenaikan pada Pemilihan Presiden tahun 2014 
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mencapai 30,42. Pada Pemilihan Presiden 2019, angka Golput 
kembali turun pada angka 22,54. Hal ini tidak dapat 
menggambarkan efektifitas fatwa haram Golput, akan tetapi 
justru menggambarkan bahwa fatwa ini kurang memiliki 
legitimasi kuat di tengah masyarakat. 


Hal lain yang dapat memperkuat hal tersebut adalah temuan 
beberapa peneliti tentang faktor menurunnya angka Golput pada 
Pemilihan Presiden 2019. Lembaga Survei Indonesia 
menemukan empat alasan Golput menurun, yaitu mobilisasi anti 
Golput dilakukan kubu Jokowi dan Prabowo dengan sangat 
massif, partisipasi Civil Society dalam menggerakkan anti 
Golput, meningkatnya partisipasi kelompok minoritas dengan 
alasan yang berbeda-beda, dan gerakan kampanye dari rumah ke 
rumah yang dilakukan para relawan di akhir-akhir masa 
kampanye. Faktor-faktor ini tidak dapat menghilangkan angka 
Golput karena banyak masyarakat tidak percaya kepada kedua 
kandidat, pengalaman buruk bagi yang telah melalui beberapa 
kali momen Pemilihan Presiden tanpa merasakan perubahan 
positif, kendala teknis bagi yang terbentur aturan administrasi 
untuk memberikan hak suara, dan belum beradaptasi dengan 
sistem pemilihan serentak. 


Penurunan tingkat Golput pada Pemilihan Umum 2014 dan 
2019 tidak pernah dikaitkan dengan fatwa larangan Golput untuk 
menilai efektifitas fatwa terhadap sikap politik masyarakat. Hal 
ini disebabkan oleh dominasi faktor lain yang lebih kuat, seperti 
faktor politisasi agama, perseteruan dua kubu politik nasional, 
dan mesin politik media sosial. 


Faktanya, fatwa larangan Golput yang dikeluarkan pada 
tahun 2009 lebih banyak didiskusikan oleh politikus dan 
masyarakat pada ajang Pemilihan Umum 2014 dan 2019. Sikap 


535 Denny Januar Ali, “4 Penyebab Angka Golput Pemilu 2019 Cukup Rendah,” JPPN, 
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masyarakat terbelah pada kelompok yang menerima fatwa dan 
menolaknya. Hal ini juga yang menjadi faktor 
tersosialisasikannya fatwa tersebut dengan luas dan menjadi 
ruang klarifikasi MUI terhadap pertanyaan masyarakat terhadap 
fatwa itu sendiri, seperti MUI melakukan klarifikasi bahwa tidak 
ada kata Golput dalam fatwa yang diterbitkan tahun 2009 di 
Padang Panjang”” dan klarifikasi bahwa MUI tidak 
mengeluarkan fatwa, tetapi hanya himbauan. 


Diskusi dan perdebatan panjang tentang fatwa ini 
mendorong masyarakat untuk mengambil sikap dan mencerna 
sisi baik dan buruknya. Oleh karena itu, meskipun fatwa ini 
masih menjadi bahan perdebatan antara diterima dan ditolak, 
tetapi cukup efektif untuk meningkatkan antusias masyarakat 
dalam memberikan hak suara dalam pemilihan umum. 


Alasan kedua fatwa ini dirumuskan adalah kewajiban 
menegakkan pemerintahan dalam ajaran Islam. Dalam konteks 
Indonesia, pemerintahan yang sah lahir dari proses Pemilihan 
Umum dalam Pemilihan Presiden dan Pemilihan Legislatif untuk 
memilih dan membentuk lembaga-lembaga pemerintahan yang 
terdiri dari lembaga eksekutif, lembaga legistalif, dan lembaga 
yudikatif.? 


Kesuksesan Pemilihan Umum bisa ditandai dengan tingkat 
partisipasi masyarakat yang tinggi untuk memberikan hak suara, 
sehingga pemerintahan terpilih memiliki kekuatan di tengah 
masyarakat. Sebaliknya, jika tingkat partisipasi masyarakat 
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turun, maka tidak akan mempengaruhi legitimasi pemerintahan 
yang terpilih, meskipun mempengaruhi citra gelaran Pemilihan 


Umum yang berlangsung saat itu." 


Pemerintahan menurut kacamata Islam adalah hal yang 
tidak dapat dipisahkan dari agama. Pemerintahan dan agama 
merupakan dua saudara kembar yang tidak dapat dipisahkan. 
Agama digambarkan sebagai pondasi, sedangkan pemerintahan 
diibaratkan sebagai bentengnya. Sesuatu yang tidak memiliki 
pondasi, maka akan runtuh, sedangkan yang tidak memiliki 
benteng, maka akan lenyap dan binasa." Nabi juga menegaskan 
bahwa pemerintahan adalah payung dan busur panah Allah di 
muka bumi. 


Roda pemerintahan yang memiliki legitimasi kuat 
merupakan kebutuhan bersama sebuah komunitas, bukan sekedar 
kepentingan individu dan kelompok.S? Kepentingan agama juga 
tergantung dari berlangsungnya pemerintahan dan stabil. Agama 
dapat hidup dalam sebuah pemerintahan yang kondusif. 
Sebaliknya, agama akan terganggu dan hilang dalam sebuah 
pemerintahan yang menuai banyak konflik.“ Oleh karena itu, 
para ulama sepakat bahwa mendirikan, memilih, dan 
menjalankan pemerintahan yang sah adalah sebuah keharusan 
dalam ajaran Islam. 


Kewajiban mendirikan pemerintahan jelas bertujuan 
kewajiban mengangkat dan memilih pemimpin."$ Secara praktik, 


“40 Feri Agus Setyawan, “Mahfud MD: Golput Itu Hak, Secara Hukum Tak Masalah”. 
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keberadaan pemimpin lebih penting dibandingkan keberadaan 
pemerintahan. Di sisi lain, kehadiran seorang pemimpin adalah 
sesuatu yang mutlak dalam pemerintahan karena tidak mungkin 
adanya pemerintahan tanpa seorang pemimpin, sehingga perintah 
mendirikan pemerintahan sejatinya adalah perintah mengangkat 
dan memilih pemimpin. 


Alasan ketiga fatwa ini dirumuskan menurut Ali Mustafa 
adalah menjawab pertanyaan dari masyarakat tentang hukum 
orang yang tidak ikut memberikan hak suara dalam Pemilihan 
Umum dalam Pemilihan Presiden dan Pemilihan Legislatif.” 


Fatwa itu sendiri seharusnya lahir dari pertanyaan seseorang 
atau sekelompok orang yang membutuhkan jawaban atas 
permasalahan yang sedang dihadapi. Sayangnya, beberapa 
lembaga fatwa tidak melampirkan keterangan tentang orang atau 
kelompok orang yang meminta fatwa, tanggal permohonan 
fatwa, dan semua keterangan tentang permohonan fatwa 
tersebut.58 Hal ini yang mengakibatkan munculnya kecurigaan 
dari masyarakat luas tentang otoritas fatwa yang dilansir tersebut. 


Hal ini merupakan jawaban terhadap tudingan beberapa 
pihak yang mengatakan bahwa MUI sebagai lembaga fatwa 
pemerintah di Indonesia dan seluruh oknum di dalamnya telah 
melakukan politisasi agama demi kepentingan penguasa yang 
didasari dari kesejarahan MUI lahir dari kekuasaan Orde Baru 
yang berfungsi untuk mempertahankan kekuasaan penguasa 
dengan menindas lawan politik dan kelompok minoritas melalui 
fatwa,8? bahkan MUI disebut sebagai “Majelis Ulama Istana” 
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pada era kekuasaan Soeharto. Hal itu terbukti dengan 
keterlibatan ketua MUI dalam kampanye pada Pemilihan Umum 
1997.550 Hal ini tidak terbukti benar seutuhnya karena MUI telah 
melakukan langkah metodologi aspiratif dan akomodatif antara 
kepentingan pemerintah dan masyarakat yang bertujuan untuk 
meningkatkan kepercayaan masyarakat terhadap legitimasi dan 
otoritas fatwa MUI. selain itu, MUI juga ingin mempersatukan 
dan memperbaiki hubungan antara pemerintah dan masyarakat 
melalui fatwa-fatwa yang diterbitkan.”! Pada faktanya, hal itu 
sangat sulit dicapai karena ragam latar belakang dan corak 
lapisan masyarakat yang sangat beragam dalam menaggapi isu 
keagamaan. 


Jika penolakan masyarakat terhadap fatwa terus berlanjut, 
maka akan menimbulkan sikap islamophobia. Oleh karena itu, 
dibutuhkan upaya untuk memposisikan kembali fatwa sebagai 
produk hukum yang memiliki legitimasi dan otoritas kuat di 
tengah masyarakat dengan mengesampingkan aspek politik, 
sektarian, dan kepentingan dalam merumuskan dan melahirkan 
sebuah fatwa.?? 


Politisasi fatwa juga dianggap telah dilakukan oleh MUI 
pada beberapa kesempatan. Di antaranya adalah dalam Pendapat 
dan Sikap Keagamaan Majelis Ulama Indonesia terhadap 
pernyataan Basuki Tjahja Purnama (Ahok) tentang penafsiran 
atas Surat Al-Maidah ayat 51 yang menyimpulkan bahwa Ahok 
telah melakukan Tindakan penistaan terhadap Al-OGur'an dan 
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ulama.”? Politisasi MUI terlihat ketika munculnya gerakan masa 
yang disebut sebagai Gerakan Nasional Pengawal Fatwa Majelis 
Ulama Indonesia (GNPF-MUI) yang selanjutnya menjalankan 
peran politiknya untuk mendukung salah satu calon Gubernur 
Jakarta pada Pemilihan Kepala Daerah (Pilkada) 2017.55 


Bantahan atas tuduhan politisasi fatwa tidak hadir dari Ali 
Mustafa sendiri, tetapi datang dari tokoh agama lain seperti 
Hidayat Nur Wahid yang menegaskan bahwa hal ini merupakan 
hubungan antara elemen bangsa dalam menciptakan kebudayaan 
bangsa yang lebih maju. Peran masing-masing elemen harus 
dijalankan untuk saling mendukung satu sama lain. DPR yang 
menjadi lembaga perumus dan penetap undang-undang dapat 
didukung oleh MUI atau tokoh agama lain dengan produk hukum 
keagamaan di bidang sosial, politik, dan lain sebagainya. Beliau 
juga menegaskan bahwa fatwa ini sangat positif, sehingga tidak 
tepat jika dianggap sebagai politisasi agama dengan mencampur- 
adukkan agama dan politik di dalamnya.” 
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Fatwa sebagai produk hukum keagamaan memang tidak 
memiliki kekuatan untuk memaksa masyarakat menerimanya dan 
menjadikannya nilai dalam kehidupan sehari-hari seperti undang- 
undang.6 Fatwa juga tidak memiliki kekuatan hukum untuk 
ditegakkan di tengah masyarakat seperti hukum positif, sehingga 
tidak dapat menjerat oknum-oknum yang tidak menjalankan 
ketetapan fatwa tersebut.” Di sisi lain, fatwa merupakan nilai 
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keagamaan yang tidak bisa dikesampingkan di negara-negara 
mayoritas Muslim seperti Indonesia, sehingga perlu adanya 
upaya mengakomodir fatwa sebagai sumber doktrin hukum yang 
dijadikan bahan pertimbangan oleh para pemangku kebijakan 
dalam merumuskan dan menetapkan undang-undang.”8 Hal ini 
memang tidak mudah dilakukan karena belum ada regulasi resmi 
yang mengatur pola adopsi dan transformasi fatwa menjadi 
ketetapan undang-undang yang bersifat mengikat.” 


Kemunculan fatwa tentang keharaman Golput dan fatwa- 
fatwa lain terkait isu politik kebangsaan merupakan bukti nyata 
komunikasi antara agama dan politik.59 Agama merupakan nilai- 
nilai ketuhanan yang universal meliputi segala aspek kehidupan 
manusia termasuk persoalan politik. 


Beberapa tokoh agama lain juga mendukung fatwa haram 
Golput. Di antaranya adalah Ghazali An Nagsabandy, seorang 
tokoh pimpinan Taregat Nagsabandiyah Jabal Gubis Tanjung 
Morawa yang menyatakan bahwa umat Islam tidak boleh 
mengambil sikap Golput pada Pemilihan Umum 2014. Umat 
Islam harus memilih calon wakil rakyat yang seagama. Golput 
adalah upaya yang membuat umat Islam tidak memiliki peran 
penting dan strategis di dunia perpolitikan negara, sehingga 
Golput hanya akan merugikan umat Islam. Hal ini menagaskan 
keharaman Golput karena akan memberikan peluang kepada 
orang-orang zalim untuk menguasai negara, sehingga timbul 
dampak negatif yang lebih luas dalam sekala nasional.8! 
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Cholil Nafis juga mendukung fatwa haram Golput dengan 
menegaskan kewajiban memilih pemimpin dalam sebuah 
komunitas masyarakat. Beliau menjelaskan bahwa negara 
Indonesia harus memiliki pemimpin. Oleh karena itu, seluruh 
masyarakat Indonesia wajib memilih pemimpin karena hal itu 
mencerminkan sikap kepeduliannya terhadap bangsa dan urusan 
umat Islam di Indonesia. Di sisi lain, orang yang tidak memiliki 
kepedulian terhadap urusan umat Islam bukan cerminan dari 
pengikut Nabi, sehingga memilih pemimpin dengan memberikan 
hak suara pada Pemilihan Umum dalam Pemilihan Presiden 
adalah wajib dan Golput adalah haram. 


Lebih khusus, ia menjelaskan kondisi Pemilihan Presiden 
tahun 2019 bahwa kedua calon pasangan pemimpin adalah sosok 
Muslim yang lahir dan besar sebagai warga negara Indonesia dan 
memiliki sisi kebaikan masing-masing, meskipun tidak memiliki 
kesempurnaan sifat sebagai seorang pemimpik seperti Nabi. Hal 
ini tidak bisa dijadikan dasar untuk kebolehan Golput dan tidak 
berpartisipasi dalam kepentingan bangsa dan agama.” 


Makruf Amin yang menjabat sebagai ketua MUI saat itu 
juga mendukung fatwa haram Golput dengan dasar kewajiban 
memilih pemimpin bagi seluruh masyarakat Muslim Indonesia 
dengan memberikan hak suara dalam Pemilihan Presiden, 
sehingga jika mengikuti Pemilihan Umum adalah kewajiban, 
maka Golput sudah otomatis menjadi haram. 


Lembaga Bahtsul Masail Pengurus Wilayah Nahdlatul 
Ulama Daerah Istimewa Yogyakarta (LBM PWNU DIY) juga 
menegaskan keharaman Golput dari sudut pandang dampak 
negatif yang ditimbulkan gerakan Golput. Kekosongan 


682 Adminl, “Golput Haram: Yang Tidak Peduli Urusan Orang Mukmin itu Bukan Umat 
Nabi Muhammad,” Cholilnafis, April 1, 2019, https://cholilnafis.com/2019/04/01/ 
golput-haram-yang-tidak-peduli-urusan-orang-mukmin-itu-bukan-umat-nabi- 
muhammad/. 

Teguh Firmansyah, “Soal Isu Fatwa Golput Haram, Ini Penjelasan Kiai Maruf,” 
Republika, Maret 29, 2019, https://nasional.republika.co.id/berita/nasional/politik 
/pp43ce377/soal-isu-fatwa-golput-haram-ini-penjelasan-kiai-maruf. 
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kepemimpinan dapat timbul dari gerakan Golput yang semakin 
meluas dan meningkat. Hal ini yang akan menyebabkan 
ketimpangan sosial di bidang hukum, ekonomi, dan sebagainya, 
sehingga masyarakat akan merasakan kehidupan dalam sistem 


hukum rimba. 


Ikatad Dai Indonesia (IKADI) menjelaskan hukum Golput 
pada konteks yang lebih sempit, yaitu hukum memilih pemimpin 
yang salah. IKADI menegaskan bahwa memilih pemimpin 
hukumnya adalah kewajiban bagi seluruh masyarakat. Di sisi 
lain, kepemimpinan juga merupakan tanggung jawab yang berat 
bagi orang-orang yang terpilih mengemban jabatan tersebut. 
Oleh karena itu, masyarakat yang memilih dan calon yang dipilih 
memiliki tanggung jawab masing-masing yang tidak kecil. Calon 
pemimpin harus siap menjalankan amanah dengan baik, 
sedangkan masyarakat harus memilih calon pemimpin dengan 
baik. Jika tidak, maka keduanya harus mempertanggung- 
jawabkan prilakunya.S Dari hal ini, dapat disimpulkan bahwa 
memilih pemimpin adalah keharusan, sedangkan Golput 
memiliki konsekuensi hukum haram, meskipun IKADI 
menjelaskan bahwa hukum Golput masih menjadi bahan 
perdebatan di kalangan ulama. 


Lahirnya fatwa haram Golput ini didorong oleh faktor 
perkembangan fenomena politik di tengah masyarakat Indonesia. 
Peningkatan angka Golput dan penurunan animo masyarakat 
untuk memberikan hak suara dalam proses Pemilihan Umum 
menjadi dasar kuat lahirnya pemahaman terhadap hadis 
kewajiban memilih pemimpin dalam interaksi sosial masyarakat. 
Hal ini merupakan jawaban seorang tokoh dalam memahami teks 
hadis terhadap fenomena yang ada di hadapannya.”8 Pemahaman 


s# Usman Hadi, “Kontroversi Fatwa Haram Golput,” Detik, Maret 27, 2019, 
https://news.detik.com/berita-jawa-tengah/d-4484979/kontroversi-fatwa-haram- 
golput. 

563 Ahmad Yani, “Tanggung Jawab Memilih Pemimpin,” IKADI, Maret 10, 2014, 

http://www.ikadi.or.id/article/tanggung-jawab-memilih-pemimpin. 

Zulkifli, Menuju Teori Praktik Ulama (Ciputat, Haja Mandiri: 2018), 67-68. 
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ini tidak hanya lahir berdasarkan pemahaman keagamaan Ali 
Mustafa tentang keharaman Golput, tetapi didasari pada 
fenomena meningkatnya angka Golput di tengah masyarakat. Hal 
ini ditangkap sebagai permasalahan yang harus diinterpretasikan 
ulang dengan memperhatikan kondisi sosial-politik terkini. 


Lahirnya fatwa haram Golput ini juga telah menjadi 
kontroversi di tengah masyarakat. Respons masyarakat terhadap 
fatwa ini terbelah menjadi dua bagian di antara satu bagian yang 
berada di tengah-tengah. Sebagian besar masyarakat merespons 
dengan negative dan sebagian lain merespons dengan positif. 
Hanya sebagian kecil yang merespons dengan tenang. 
Kontroversi ini menjadi bukti bahwa penerimaan masyarakat 
terhadap fatwa haram Golput yang dibangun di atas argument 
keagamaan dari pemahaman ayat Al-Our'an atau hadis tidak 
baik. Penerimaan negatif ini dapat mengindikasikan adanya 
deligitimasi terhadap fatwa keagamaan yang justru akan 
merugikan lembaga keagamaan atau tokoh tertentu. 


Fatwa ini juga belum terbukti menurunkan angka Golput 
dalam kontestasi Pemilihan Umum. Oleh karena itu, perlu 
rekonstruksi perumusan fatwa dan pemahaman hadis terkait 
fatwa masalah politik tertentu yang dapat berimplikasi pada 
perubahan kondisi politik masyarakat. Sebagai sebuah upaya 
meminimalisir Golput, fatwa tidak perlu hadir dengan diksi 
haram karena akan menimbulkan kontroversi. Fatwa bisa hadir 
dengan diksi anjuran dan dorongan keagamaan untuk ikut serta 
dalam proses pemilihan pemimpin. Upaya ini diharapkan lebih 
efektif dan diterima oleh masyarakat. 


Paman, (gm 


Om D. Kesimpulan 


Kondisi sosial politik yang dihadapi Ali Mustafa dalam 
permasalahan memilih pemimpin mendorong lahirnya 


561 Herbert Blumer, Symbolic Interactionsm: Perspective and Method (Inggris: Prentice 
Hall, 1969), 20. 
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pemahaman terhadap hadis kewajiban memilih pemimpin dalam 
perjalanan bahwa memilih pemimpin dalam sebuah komunitas 
masyarakat adalah kewajiban dengan memberikan hak suara 
pada Pemilihan Umum dalam Pemilihan Legislatif dan 
Pemilihan Presiden, sehingga hukum Golput menjadi haram. 


Hal ini didasari pada beberapa kondisi yang terjadi di tengah 
masyarakat. Pertama, fakta bahwa angka Golput semakin 
meningkat di setiap pergelaran Pemilihan Umum, baik dalam 
Pemilihan Legistalit atau Pemilihan Presiden. Hal ini menjadi isu 
utama dalam petimbangan lahirnya fatwa karena terkait dengan 
legalitas sistem demokrasi yang harus dijaga dengan 
mensukseskan ajang Pemilihan Umum yang menjadi pintu 
masuk terbentuknya sistem pemerintahan dari unsur legislatif, 
eksekutif, dan yudikatif. 


Kedua, fakta ajaran agama yang mewajibkan hadirnya 
sebuah pemerintahan di tengah masyarakat untuk mengatur 
kehidupan dengan baik dan membawa masyarakat untuk hidup 
sejahtera dan adil. Kekosongan pemerintahan akan 
mengakibatkan kekacauan dan kehancuran dalam sistem 
interaksi sosial dengan tidak adanya penegakan hukum yang 
berkeadilan. Oleh karena itu, jika pemerintahan harus ada di 
tengah masyarakat, maka sosok pemimpin juga harus ada dan 
terpilih dari masyarakat itu sendiri karena pemerintahan tanpa 
adanya seorang pemimpin juga akan melahirkan dualisme 
kekuasaan, bahkan multi-kekuasaan yang juga melahirkan 
kehancuran di tengah masyarakat. Lahirnya sosok pemimpin 
dalam sistem pemerintahan demokrasi adalah hasil dari ajang 
Pemilihan Umum/Pemilihan Presiden, sehingga partisipasi 
masyarakat menjadi sesuatu yang mutlak, dan Golput menjadi 
sesuatu yang dilarang. 

Ketiga, fakta kebingungan dan kebimbangan masyarakat 
terhadap ketegasan hukum memilih pemimpin dan Golput juga 
menjadi salah satu faktor kuat lahirnya fatwa haram Golput ini. 
Masyarakat sering menghadapai kontroversi hukum dari 
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beberapa tokoh agama di Indonesia, sehingga mereka cenderung 
memilih tokoh yang disukai karena kesamaan afiliasi organisasi 
keagamaan atau lainnya. Di sisi lain, masyarakat awam menjadi 
bingung untuk menentukan sikap karena perbedaan pendapat 
hukum yang ada di hadapannya. Oleh karena itu, perlu adanya 
sikap tegas dari tokoh dan organisasi keagamaan yang memiliki 
otoritas kuat di Indonesia untuk menyamakan persepsi, sehingga 
masyarakat tidak lagi merasa kebingungan dalam menentukan 
sikap. 

Ali Mustafa menjelaskan dengan tegas bahwa hukum 
Golput adalah haram jika masyarakat memiliki pilihan yang 
layak untuk dijadikan pemimpin, meskipun tidak sempurna 
kebaikannya. Hal ini merupakan respons terhadap beberapa fakta 
konflik yang terjadi di tengah masyarakat. 
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Kajian tentang larangan politik uang telah banyak dilakukan 
oleh peneliti terdahulu, baik dari sudut pandang hukum Islam, 
kaidah fikih Islam, kajian perspektif beberapa tokoh dan 
organisasi kemasyarakatan Islam di Indonesia, bahkan hukum 
pidana Indonesia. Selain itu, kajian fenomena politik uang juga 
menjadi isu yang tidak pernah selesai karena persoalan ini masih 
belum hilang dari praktik Pemilihan Umum di Indonesia, bahkan 
para peneliti telah banyak memberikan sumbangsih pemikiran 
dengan pendekatan pendidikan, sosial, dan kebijakan politik 
untuk menyelesaikan praktik politik uang di Indonesia. Tulisan 
ini akan mengungkapkan hal yang berbeda, yaitu penalaran 
pemahaman hadis Ali Mustafa sebagai respons ahli hadis 
terhadap fenomena meningkatnya praktik politik uang di 
Indonesia dalam beberapa Pemilihan Umum. Selain itu, beliau 
juga merespons beberapa pendapat ahli agama lain yang 
melontarkan pandangan kebolehan menerima uang untuk 
memilih calon pemimpin dengan syarat tidak memberikan hak 
suara kepada calon pemberi uang. Kajian tersebut akan dilakukan 
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dengan melakukan analisa pemahaman hadis dari kitab-kitab 
induk hadis dan kitab-kitab syarah hadis klasik, sehingga akan 
terlihat pola pemahaman yang kontekstual dari Ali Mustafa. 


sx @ A. Kutipan Teks Hadis yang Berbeda 


Untuk menanggapi fenomena politik uang yang marak 
terjadi di Indonesia atas beragam dasar seperti hilangnya 
kepercayaan masyarakat kepada calon pemimpin, sehingga 
mereka memilih calon pemimpin bukan dasar kepercayaan, 
melainkan atas dasar pulitik uang. Selain itu, masyarakat juga 
mendapatkan doktrinisasi agar menerima politik uang dari calon 
pemimpin tanpa harus memilih calon tersebut, dan alasan 
lainnya, Ali Mustafa mencoba memberikan jawaban tegas bahwa 
praktik politik uang dengan alasan apapun tidak diperbolehkan di 
dalam Islam. 


Ali Mustafa mengutip sebuah hadis tentang seseorang yang 
membaiat pemimpinnya atas dasar mendapatkan harta dari 
pemimpin tersebut sebagai dasar kuat jawabannya di atas karena 
konteksnya sangat dekat dengan Pemilihan Umum. Hadis 
tersebut diriwayatkam oleh al-Bayhagi dengan narasi: 


3 35 al Si 5 5 Ia Ia 
Jasa as Mane alat Bi sya S5 


Y Lelah BL I553 SUS KE Ie 383 KAL ENAR, 
AI ka Alai Ab SI5 13 Lea Bli SS WA NI Ae 


668 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 129- 
131. 
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“Ada tiga orang yang tidak akan diajak bicara oleh Allah pada 
hari kiamat, tidak dirahmati, tidak diampuni dosanya, dan bagi 
mereka siksa yang sangat pedih. Pertama, orang yang menjual 
barang dagangan sesudah Asar dengan bersumpah menyebut 
nama Allah agar pembeli tertarik, tetapi barang tersebut tidak 
sesuai dengan yang ia tawarkan. Kedua, orang yang membaiat 
seorang pemimpin dan ia tidak membaiatnya kecuali mendapat 
imbalan harta. Apabila ia diberi harta, ia akan memenuhi 
baiatnya. Apabila ia tidak diberi harta, ia tidak akan 
membaiatnya. Ketiga, orang yang memiliki kelebihan air di 
padang pasir, namun tidak mau memberikannya kepada orang 
yang sedang dalam perjalanan yang memerlukannya atau 
makhluk lainnya”. 


Hadis tersebut juga diriwayatkan dalam beberapa narasi 
yang berbeda, tetapi memiliki kesamaan makna secara umum. 
Perbedaan riwayat hadis ini hanya terdapat dalam penyebutan 
urutan tiga kelompok orang yang disebutkan Nabi. 


Beberapa kolektor kitab hadis yang meriwayatkan hadis ini 
adalah al-Bukhari (194-256 H.),”' Muslim (204-261 H.),! Abu 
Dawud (202-275 H.),”? al-Tirmidt (209-824 H.),? al-Nasa'T 


569 Ahmad ibn al-Husayn al-Bayhagi, al-Sunan al-Kubra (Beirut: Dir al-Kutub al- 
“Ilmiyah, 2003), 5, 539, no. 10796, 6, 251, no. 11845, 10, 288, no. 20701 dan 20702.. 

610 Muhammad ibn Isma'il al-Bukhart, Sahih al-Bukhari (Dar Tig al-Najat, 2002), 3, 
178, no. 2672, 9, 79, no. 7212, dan 9, 133, no. 7446. 

S1 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysabori, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya” al-Turath al- 
“Arabi, tt), 1, 103, no. 173. 

S2 Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishig Abu Dawiid, Sunan Abr Dawid (Beirut: al- 
Maktabah al-Asriyyah, t.t.), 3, 277, no. 3474. 

58 Muhammad ibn “Isa ibn Sawrah al-Tirmidht, Sunan al-Tirmidht (Kairo: Shirkat 

Maktabat wa Matba'at Mustafa al-Babi al-Halabi, 1975), 4, 150, no. 1595. 
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(215-303 H.),”4 ibn Majah (209-273 H.),85 Ahmad (164- 
241/242 H.),'5 dan ibn Hibban (270-354 H.).5” 


Ali Mustafa menyebutkan bahwa hadis ini diriwayatkan 
oleh oleh al-Bukhari, Muslim, dan Ahmad. Berdasarkan teks 
hadis yang dikutip oleh Ali Mustafa dalam bukunya, hadis 
tersebut tidak diriwayatkan oleh al-Bukhari, Muslim, dan 
Ahmad, melainkan oleh al-Bayhagi (384-458 H.), akan tetapi 
hadis tersebut memang diriwayatkan oleh al-Bukhari, Muslim, 
dan Ahmad dengan narasi yang berbeda. 


Dalam beberapa riwayat, disebutkan dengan urutan 
“Pertama, orang yang memiliki kelebihan air di padang pasir, 
namun tidak mau memberikannya kepada orang yang sedang 
dalam perjalanan yang memerlukannya atau makhluk lainnya. 
Kedua, orang yang membaiat seorang pemimpin dan ia tidak 
membaiatnya kecuali mendapat imbalan harta. Apabila ia diberi 
harta, ia akan memenuhi baiatnya. Apabila ia tidak diberi harta, 
ia tidak akan membaiatnya. Ketiga, orang yang menjual barang 
dagangan sesudah Asar dengan bersumpah menyebut nama Allah 
agar pembeli tertarik, tetapi barang tersebut tidak sesuai dengan 
yang ia tawarkan”. Riwayat ini yang dituliskan oleh al-Bukhari, 
al-Nasa'1, dan Ahmad. 


Dalam beberapa riwayat lain, disebutkan dengan urutan 
“Pertama, orang yang memiliki kelebihan air di padang pasir, 
namun tidak mau memberikannya kepada orang yang sedang 
dalam perjalanan yang memerlukannya atau makhluk lainnya. 
Kedua, orang yang menjual barang dagangan sesudah Asar 
dengan bersumpah menyebut nama Allah agar pembeli tertarik, 
tetapi barang tersebut tidak sesuai dengan yang ia tawarkan. 


S4 Ahmad ibn Shu'ayb al-Nasa'T, Sunan al-Nasa'7 (Kairo: Maktab al-Matbii'at al- 
Islamiyyah, 1986), 7, 246, no. 4462. 

515 Muhammad ibn Yazid ibn Majah, Sunan Ibn Majah (Kairo: Dar Ihya? al-Kutub al- 
“Arabiyyah, t.t.), 2, 744, no. 2207 dan 2, 958, no. 2870. 

616 Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal, Musnad Ahmad ibn Hanbal (Beirut: Muassasat 
al-Risalah, 2001), 12, 410, no. 7442, dan 16, 167, no. 10226. 

S7 Muhammad ibn Hibban Abu Hatim al-Busti, Sahih Ibn Hibban (Beirut: Muassasat 

al-Risalah, 1993), 11, 273, no. 4908. 
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Ketiga, orang yang membaiat seorang pemimpin dan ia tidak 
membaiatnya kecuali mendapat imbalan harta. Apabila ia diberi 
harta, ia akan memenuhi baiatnya. Apabila ia tidak diberi harta, 
ia tidak akan membaiatnya”. Riwayat ini dituliskan oleh Muslim, 
Abu Dawud, dan ibn Majah. 

Riwayat al-Tirmidi hanya menyebutkan salah satu karakter 
dari tiga karakter yang disebutkan dalam riwayat lain. Al-Tirmidi 
menyebutkan dalam riwayatnya “Ada tiga orang yang tidak akan 
diajak bicara oleh Allah pada hari kiamat, tidak dirahmati, tidak 
diampuni dosanya, dan bagi mereka siksa yang sangat pedih. 
orang yang membaiat seorang pemimpin dan ia tidak 
membaiatnya kecuali mendapat imbalan harta. Apabila ia diberi 
harta, ia akan memenuhi baiatnya. Apabila ia tidak diberi harta, 


ia tidak akan membaiatnya”.5”8 


Riwayat al-Bayhagi yang dikutip oleh Ali Mustafa sendiri 
memiliki kesamaan dengan riwayat ibn Hibban dalam 
penyebutan urutan tiga orang tersebut. 


Hadis ini diriwayatkan oleh al-Bukhari dan Muslim dalam 
karyanya yang bertajuk Sahih al-Bukhari dan Sahih Muslim. Hal 
ini menjelaskan bahwa hadis-hadis yang dikumpulkan dalam 
kitab tersebut memiliki validitas tinggi atau sahih. Di tambah 
lagi, riwayat ini juga dikutip oleh empat penulis kitab Sunan Abii 
Dawud, al-Tirmidi, al-Nasa'1, dan ibn Majah. Artinya bahwa 
hadis ini diriwayatkan oleh enam penulis kitab hadis yang paling 
otoritatif, sehingga kekuatan hadis ini tidak diragukan lagi. 


Beberapa penulis kitab hadis mencantumkan hadis ini pada 
pembahasan pembaiatan pemimpin. Al-Bukhari menuliskan 
hadis ini dalam kitab Sahih al-Bukhari pada tema Man Baya'a 
Rajul la yubayiu illa li al-Dunya (seorang yang membaiat 
seorang pemimpin hanya dengan alasan dunia).5”? Al-Tirmidi 


588 Muhammad ibn “Abd al-Rahmin al-Mubarakfiri, Tuhfat al-Ahwadhi bi Sharh Jami 
al-Tirmidhi (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmtyah, t.t.), 181. 

51? ' Muhammad ibn Isma'il al-Bukhart, Sahth al-Bukhari (Dar Tiig al-Najat, 2002), 9, 79, 

no. 7212. 
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menuliskan hadis ini dalam kitab Sunan al-Tirmidi pada tema Ma 
Jaa fi Nakth al-Bay'ah (hadis-hadis tentang pelanggaran 
sumpah). Dan ibn Majah menuliskan hadis ini dalam kitab 
Sunan ibn Majah pada tema al-Wafa' bi al- Bay ah (memenuhi 
baiat sumpah jabatan).58! Tema ini adalah tema yang dipilih oleh 
Ali Mustafa dalam pembahasan keharaman politik uang karena 
memang tema ini adalah salah satu tema kecil yang dapat 
ditemukan dalam redaksi hadis. 


Di sisi lain, beberapa penulis kitab hadis mengelompokkan 
hadis ini pada tema kecil lainnya seperti perdagangan dan 
sedekah air. Al-Bukhari menuliskan hadis ini dalam kitab Sahih 
al-Bukhari pada tema al-Yamin ba'd al-Asr (bersumpah dalam 
jual-beli setelah waktu salat Asar).”8? Al-Nasa'T menuliskan hadis 
ini dalam kitab Sunan al-Nasa'1 pada tema al-Halif al-Wajib li 
al-Khadi'ah ft al-Bay' (bersumpah untuk menipu dalam jual- 
beli).988 Ibn Majah menuliskan hadis ini dalam kitab Sunan ibn 
Majah pada tema Ma Ja'a ft Karahiyat al-Ayman fi al-Shira' wa 
al-Bay" (hadis-hadis tentang tidak disukainya bersumpah dalam 
jual-beli).94 Ibn Hibban menuliskan hadis ini dalam kitab Sahih 
ibn Hibban pada tema Wasf Ba'd al-Halif al-Ladhi min Ajlih 
Yubghid Allah Jalal wa “Ala al-Bayya' (kriteria sumpah yang 
mengakibatkan Allah membenci para pedagang). Al-Bayhagi 
menuliskan hadis ini dalam kitab Sunan al-Bayhagi pada tema 
al-Tashdid “ala man Kadhaba fi Thaman ma yabi'u aw ft ma 
Tuliba minh bih (peringatan keras untuk orang yang berbohong 
dalam harga barang yang ia jual atau dalam perkara yang 


580 Muhammad ibn “Isa ibn Sawrah al-Tirmidht, Sunan al-Tirmidht (Kairo: Shirkat 
Maktabat wa Matba'at Mustafa al-Babi al-Halabi, 1975), 4, 150, no. 1595. 

681 Muhammad ibn Yazid ibn Majah, Sunan Ibn Majah (Kairo: Dar Ihya' al-Kutub al- 
“Arabiyyah, t.t.), 2, 958, no. 2870. 

6822 Muhammad ibn Isma'Il al-Bukhart, Sahih al-Bukhari, 3, 178, no. 2672. 

583 Ahmad ibn Shu'ayb al-Nasa'T, Sunan al-Nasa't (Kairo: Maktab al-Matbii'at al- 
Islamiyyah, 1986), 7, 246, no. 4462. 

64 Muhammad ibn Yazid ibn Majah, Sunan Ibn Majah (Kairo: Dar Ihya? al-Kutub al- 
“Arabiyyah, t.t.), 2, 744, no. 2207. 

88 Muhammad ibn Hibban Abu Hatim al-Busti, Sahih Ibn Hibban (Beirut: Muassasat 

al-Risalah, 1993), 11, 273, no. 4908. 
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ditanyakan kepadanya). Abu Dawud sendiri menuliskan hadis 
ini dalam kitab Sunan Abi Dawiid pada tema ft Man" al-Ma' 


(pelarangan memberi air bagi yang membutuhkan). 


Selain itu, beberapa penulis kitab hadis menuliskan hadis ini 
pada pembahasan dengan tema besar, yaitu persoalan tiga 
golongan yang tidak dilihat oleh Allah di hari kiamat. Al-Bukhari 
menuliskan hadis ini dalam kitab Sahih al-Bukhari pada tema 
Oawl Allah Ta'ala: Wujuh Yawmaidh. Nadirah ila Rabbiha 
Nazirah (penjelasan firman Allah yang maha tinggi: wajah-wajah 
(orang-orang beriman) pada hari itu berseri-seri. Kepada 
tuhannya, mereka melihat)”8 dan Muslim menuliskan hadis ini 
dalam kitab Sahih Muslim pada tema Bayan Ghilaz Tahrim Isbal 
al-zar, wa al-Mann bi al- Atiyah, wa Tanfig al-Sil'ah bi al- 
Halif, wa Bayan al-Thalathah al-Ladhina Ia Yukallimuhum Allah 
Yawm al-Oiyamah, wa la Yanzur ilayhim, wa Ia Yuzakkihim, wa 
lahum “Adhab Alim (penjelasan peeringatan keras larangan 
menjulurkan kain bagian bawah di bawah batas mata kaki, 
mengharapkan pemberian, dan mempromosikan dagangan 
dengan sumpah, serta penjelasan tiga golongan yang tidak di ajak 
bicara oleh Allah pada hari kiamat, tidak dilihat oleh allah, tidak 
disucikan oleh allah, dan yang mendapatkan siksaan pedih). 


Ahmad mengelompokkan hadis ini dalam kitab Musnad 
pada bab riwayat sahabat Abu Hurayrah (21 S.H.-59 H.).” 


Teori isolasi dan kompilasi pemahaman hadis membuat 
pembaca dapat memahami hadis dari tiga sudut pandang: 
pertama memahami kata-kata dalam hadis itu sendiri, kedua 


586 Ahmad ibn Shu'ayb ibn “Alt al-Nasa'1, al-Sunan al-Kubra (Beirut: Muassasat al- 
Risalah, 2001), 5, 539, no. 10796, 6, 251, no. 11845, 10, 288, no. 20701 dan 20702. 

87 Sulayman ibn Ash'ath ibn Ishig Abu Dawiid, Sunan Abr Dawid (Beirut: al- 
Maktabah al-Asriyyah, t.t.), 3, 277, no. 3474. 

588 Muhammad ibn Isma'il al-Bukhari, Sahih al-Bukhart (Dar Tig al-Najat, 2002), 9, 
133, no. 7446. 

689 Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysabiri, Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya' al-Turath al- 
“Arabt, tt), 1, 103, no, 173. 

69 Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal al-Shaybani, Musnad Ahmad ibn Hanbal (Beirut: 

Mur'assasah al-Risalah, 2001), 12, 410, no. 7442, 16, 167, no. 10226. 
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memahami hadis berdasarkan penempatan dalam pembahasan 
yang dilakukan oleh kolektor hadis seperti al-Bukhari dan 
Muslim, dan ketiga menemukan arti tertentu yang didapatkan 
dari luar teks itu sendiri (hors-texte). Metode ini yang biasa 
digunakan oleh penulis kitab Shuriih al-Hadith5”. 

Al-Bukhari, al-Tirmidi, dan ibn Majah menempatkan hadis 
ini pada pembahasan terkait pembaiatan pemimpin, baik 
dihubungkan kepada seorang pemimpin yang dibaiat yang harus 
menepati janjinya, atau dihubungkan kepada masyarakat yang 
membaiat pemimpin yang harus memberikan baiat tanpa alasan 
dunia. Penempatan ini akan menghadirkan gambaran 
pemahaman kepada para pembaca hadis bahwa hadis ini 
mengandung makna pentingnya melakukan baiat kepada 
pemimpin dalam sebuah komunitas masyarakat. Proses 
pembaiatan juga harus tanpa ada tujuan dunia seperti adanya 
hadiah atau suap. 


Dalam kesempatan lain, al-Bukhari menampilkan hal yang 
berbeda dari penempatan hadis sebelumnya, yaitu menempatkan 
hadis ini pada pembahasan aturan jual-beli dalam Islam yang 
telah ditetapkan Nabi ketika melarang penjualn untuk melakukan 
sumpah bohong dalam memperdagangkan barang daganggannya, 
khususnya di waktu Asar. Hal ini senada dengan apa yang 
dilakukan oleh al-Nasa'7, ibn Majah, ibn Hibban, dan al-Bayhagi. 

Abu Dawiid menempatkan hadis ini berbeda dengan para 
kolektor hadis lainnya, ketika ia mengkompilasi hadis ini dalam 
pembahasan larangan orang yang tidak mau memberikan air bagi 
orang yang membutuhkan seperti seorang yang melakukan 
perjalanan jauh di padang pasir yang dalam kondisi kehausan. 

Dalam penulisan lain, al-Bukharr menempatkan hadis ini 
pada pembahasan lain, yaitu kriteria orang-orang yang 
mendapatkan ancaman dari Allah di hari kiamat karena 


91 S.R. Burge, “Myth, Meaning and the Order of Words: Reading Hadith Collections 
with Northrop Frye and the Development of Compilation Criticism,” Islam and 
Christian—Muslim Relations 21, no. 2 (2016), 6. 
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prilakunya. Hal ini juga dilakukan oleh Muslim dalam penulisan 
hadis ini pada penjelasan orang-orang yang diancam 
mendapatkan siksaan berat di akhirat. 


Ahmad mengelompokkan hadis ini sesuai kategorisasi 
sahabat yang meriwayatkan hadis. Abii Hurayrah adalah sahabat 
yang menjadi jalur periwayatan hadis ini karena penyusunan 
kompilasi hadisnya tidak berdasarkan pembahasan teks hadis, 
tetapi berdasarkan pengelompokan periwayat hadis dari kalangan 
sahabat yang disebut dengan al-Musnad.? 


Ali Mustafa memilih mengutip periwayatan al-Bayhagi 
karena jelasnya teks hadis dalam masalah pembaiatan seorang 
pemimpin karena menerima imbalan suap dari pemimpin 
tersebut.” Sebetulnya, periwayatan al-Bukhari dan Muslim juga 
menjelaskan persoalan pembaiatan seorang pemimpin dengan 
suap. Oleh karena itu, Ali Mustafa juga menyebtukan bahwa 
hadis ini diriwayatkan oleh al-Bukhari dan Muslim. Periwayatan 
kolektor hadis lain juga tidak jauh berbeda secara narasi tentang 
permasalahan pembaiatan pemimpin, sehingga tidak ada problem 
besar dalam memilih pengutipan teks hadis ini. 


Ali Mustafa melakukan pelacakan terhadap makna yang 
ditemukan dalam berbagai riwayat dalam hadis di atas dan 
menyimpulkan bahwa ada makna kecil yang bisa dipahami, yaitu 
larangan untuk membaiat seorang pemimpin berdasarkan 
imbalan suap yang diberikan, baik berupa uang, maupun berupa 
barang dan lain sebagainya. Hal ini menjadi dasar kuat untuk 
melarang praktik suap di saat Pemilihan Umum untuk memilih 
pemimpin dan wakil rakyat. Pola pemahaman di atas dapat 
dilihat pada tabel berikut: 


692 Al-Musnad atau al-Masinid adalah kitab kompilasi hadis dengan metode 
pengumpulan hadis berdasarkan nama perawi dari kalangan sahabat tanpa 
mempertimbangkan pembahasan dalam matan hadis. Mahmud ibn Ahmad ibn 
Mahmud Tahhan al-Nu'aymi, Taysir Mustalah al-Hadith (Beirut: Maktabat al- 
Ma'arif, 2004), 208-209. 

693 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 129. 
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Tabel 8.1: Pola Pemahaman Hadis Baiat Pemimpin karena 
Dunia Secara Isolasi dan Kompilasi 


Peringatan tiga kriteria orang yang 
diancam pada hari kiamat 


Tiga orang yang mendapatkan 


ancaman Allah di hari kiamat 


Dari dalam 
Sumpah pedagang, Larangan sumpah hadis 
baiat dengan hadiah, palsu dalam 
dan tidak sedekah air berdagang, baiat 
imbalan, dan 
Larangan sedekah air 
praktik suap 
politik uang 


Laranga lakukz 
Praktik suap dalam Mena ana 


erkara yang negatif 
memilih pemimpin 2 Saga Bana 


dalam interaksi sosial 


Baiat pemimpin dengan imbalan Fenomena negatif dalam interaksi 
suap sosial politik 


Tabel di atas memberikan pemahaman bahwa hadis-hadis 
yang terkait dengan ketentuan ppolitik uang dalam memilih 
pemimpin dapat dilihat dari berbagai sudut pandang. Hadis ini 
dapat dipahami dengan makna peringatan bagi tiga kriteria orang 
yang akan mendapatkan ancaman berat dari Allah pada hari 
kiamat akibat prilaku buruk di dunia dalam interaksi sosial, 
ekonomi, politik, dan sebagainya dengan sumpah palsu dalam 
berniaga, praktik politik uang, dan enggan bersedekah air. Hadis 
ini juga dapat dilihat dari sudut yang lebih kecil, terkait larangan 
berbohong dalam jual-beli dengan bersumpah palsu. Dari sudut 
lain, hadis ini juga menggambarkan larangan untuk tidak 
memberikan air kepada orang yang membutuhkan dalam 
perjalanan. Selain itu, hadis ini juga menggambarkan tentang 
larangan praktik suap dengan memberikan imbalan atau hadiah 
bagi masyarakat untuk memilih seorang pemimpin dalam 
kontestasi Pemilihan Umum yang sering dikenal dengan istilah 
politik uang. Ali Mustafa menganalisa hadis ini dari salah satu 
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sudut pandang yang dapat dilihat dari teks hadis, yaitu larangan 


politik uang.” 


Teori Northrop Frye menjelaskan bahwa sebuah kalimat 
yang terdiri dari beberapa kata dapat dipahami dalam makna 
tertentu, tetapi makna itu dapat meluas pada makna di luar batas 
kata-kata tersebut (hors-texte).5”5 Ali Mustafa memilih beberapa 
kata kunci seperti Baya'a, Imam, li al-Dunya, A tahu dan Wafja 
yang merupakan istilah dalam interaksi sosial. Baya'a yang 
berarti memberikan baiat adalah simbol dari proses pemilihan 
pemimpin dengan cara mengangkatnya dan bersumpah untuk 
patuh dan tunduk terhadap kebijakan pemimpin. Imam yang 
berarti seorang pemimpin adalah simbol dari sosok pemimpin 
atau presiden dalam konteks negara kesatuan republic Indonesia 
yang dipilih secara umum dan diangkat serta diambil sumpah 
jabatan oleh Dewan Perwakilan Rakyat dan Majelis 
Permusyawaratan Rakyat. li al-Dunya yang berarti karena tujuan 
dunia adalah simbol dari proses pemilihan dan pengangkatan 
pemimpin dengan cara-cara yang buruk, yaitu dengan suap 
sebagai transaksi politik dan jual-beli suara rakyat dengan 
imbalan uang dan sebagainya. A tahu yang berarti memberikan 
imbalan adalah simbol proses pemberian suap oleh calon 
pemimpin kepada rakyatnya untuk memilihnya sebagai 
pemimpin dalam proses Pemilihan Umum yang dilakukan 
menjelang proses Pemilihan Umum, sehingga sering disebut 
dengan serangan fajar. Waffa yang berarti memberikan baiat 
adalah simbol proses pemberian hak suara oleh masyarakat 
umum kepada calon pemimpin yang memberikannya suap dalam 
kontestasi Pemilihan Umum dengan nilai yang beragam, baik 
nominal yang besar, ataupun nominal yang kecil karena bagi 
sebagian masyarakat, hal tersebut sudah sangat memberikan 
kebahagian. 


694 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 130. 
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Al-Bukhari dan Muslim menempatkan hadis ini dalam 
pembahasan tiga kriteria orang yang diancam keras oleh Allah 
pada hari kiamat secara umum, sedangkan Al-Bukhari, al- 
Tirmidi, dan ibn Majah menempatkan hadis ini dalam 
pembahasan ancaman bagi orang yang terlibat dalam praktik 
politik uang. Empat kata Baya a, Imam, li al-Dunya, A tahu dan 
Waffa disebut sebagai penanda untuk memahami hadis ini 
dengan konteks memilih pemimpin. Relasi ini yang disebut 
semiotika signifikasi untuk memberi penekanan sebuah 
pemahaman dari sebuah tanda.”$ 


Selain tiga kata di atas, terdapat beberapa kata lain dalam 
hadis di atas yang tidak terhubung secara langsung dengan 
konteks pemaknaan pembaiatan pemimpin dengan imbalan 
seperti “tiga kelompok yang tidak diajak bicara oleh Allah di hari 
kiamat”, “pedagang yang bersumpah palsu untuk menjajakkan 
dagangannya”, dan “orang yang tidak mau memberikan 
kelebihan air kepada orang lain yang membutuhkan dalam 
perjalanan”. Oleh karena itu, teks hadis ini juga memiliki makna 
yang lebih umum yang dibentuk dengan langkah interpretasi dan 
praktis, sehingga muncul makna yang bisa sesuai atau berbeda 
dengan makan baku yang ada.” 


Dari sini, dapat disimpulkan alasan al-Bukhari (dalam 
kesempatan lain) dan Muslim menempatkan hadis ini pada 
pembahasan orang-orang yang mendapatkan ancaman dari Allah 
di hari kiamat secara umum, al-Bukhari (dalam kesempatan 
lainnya) al-Nasa'7, ibn Majah, ibn Hibban, dan al-Bayhagi 
menempatkan hadis ini pada pembahasan larangan bersumpah 
palsu bagi seorang pedagang ketika menawarkan dagangannya, 
dan Abu Dawiid menempatkan hadis ini pada pembahasan orang 
yang tidak mau berbagi air dengan orang lain yang 


86 Burhan Nurgiyantoro, Teori Pengkajian Fiksi (Yogyakarta: UGM Press, 2005), 40 
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membutuhkan. Pemaknaan ini tidak sejalan dengan pola 
pemahaman Ali Mustafa. 


Selain tiga kata di atas, terdapat beberapa kata lain dalam 
hadis di atas yang terhubung secara tidak langsung sebagai 
konsekuensi dengan konteks pemaknaan pembaiatan pemimpin 
dengan imbalan seperti “dan bagi mereka siksa yang sangat 
pedih”. Oleh karena itu, Ali Mustafa melihat makna ancaman 
berat bagi pembaiatan dengan imbalan suap sebagai makna yang 
sangat ideal untuk konteks problem hukum memilih pemimpin 
dengan suap, sehingga menegaskan judul pembahasannya 


dengan narasi “uang politik dosa tiada ampun”.”8 


Jika hadis ini dibaca menurut teori Northrop Frye dalam tiga 
sudut pandang memahami hadis: pertama memahami kata-kata 
dalam hadis itu sendiri, kedua memahami hadis berdasarkan 
penempatan dalam pembahasan yang dilakukan oleh kolektor 
hadis seperti al-Bukhari dan Muslim, dan ketiga menemukan arti 
tertentu yang didapatkan dari luar teks itu sendiri (hors-texte), 
maka makna yang lahir dari kata-perkata dalam hadis tersebut 
adalah adanya ancaman berat bagi tiga pelaku buruk, yaitu 
pedagang yang bersumpah palsu dalam menawarkan 
dagangannya, penerima suap untuk memilih calon pemimpin 
tertentu, dan pemilik air yang tidak mau berbagi kepada orang 
yang membutuhkan. Ali Mustafa hanya mengambil satu dari tiga 
kriteria orang yang mencapatkan ancaman tersebut. 


& D 


“#R- B. Sosiologi Hadis Praktik Suap Politik 


Hadis ini pada dasarnya menjelaskan tentang tiga golongan 
orang yang tidak mendapatkan kebaikan di akhirat atau 
mendapatkan ancaman berat di akhirat dengan tidak diberi 
kesempatan berbicara dan bertemu Allah, tidak disucikan oleh 


698 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 129. 


261 


Dr. Fatihunnada, Lc., M.A. 


Allah, dan diberikan siksaan yang berat. Artinya ada tiga kriteria 
kelompok yang disampaikan dalam hadis ini. 


Pertama, seorang pedagang yang mempromosikan barang 
dagangannya dengan kebohongan dan disertai sumpah pada 
waktu setelah salat Asar. Beberapa kritikus hadis menjelaskan 
bahwa waktu setelah Asar dipilih karena waktu ini adalah waktu 
yang sangat krusial. Di waktu ini, malaikat siang dan malam 
hadir untuk  menyaksikkan perbuatan manusia dan 
mencatatkannya, akan tetapi hal ini dibantah karena waktu 
kehadiran kedua malaikat tersebut bukan di waktu setelah Asar, 
melainkan di waktu setelah Subuh. Lebih tepatnya waktu setelah 
Asar dipilih karena catatan perbuatan manusia diangkat untuk 
disetorkan oleh malaikat.” Dari sudut pandang sosial, para 
pedagang banyak melakukan kebohongan dengan bersumpah 
dalam menawarkan barang dagangannya di waktu Asar karena 
mereka harus kembali pulang dan menghabiskan barang 
dagangannya dengan cara apapun untuk mendapatkan 
keuntungan. Nabi juga selalu menyediakan waktu ini untuk 
menerima pengaduan rakyat dan memberi keputusan atas setiap 
perkara yang datang kepadanya.'” 


Kedua, seorang rakyat yang membaiat pemimpin atau 
memilih calon pemimpin karena adanya hadiah yang diberikan 
oleh calon pemimpin tersebut kepadanya. Jika ada hadiah dari 
seorang calon pemimpin, maka ia akan memilihnya. Jika tidak 
ada hadiah, maka ia tidak akan memilihnya. 


Ketiga, seorang yang memiliki kelebihan air dan mendapati 
orang lain dalam perjalanan yang sedang membutuhkan air, 
tetapi ia tidak mau memberikannya. Hal ini dianggap perbuatan 


599 Ahmad ibn “Alt ibn Hajar al-“Asgalant, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhari (Beirut: 
Dar al-Ma'rifah, 1397 H), 5, 284 dan Mahmud ibn Ahmad Badr al-Din Al-Ayni, 
Umdat al-Oari' Sharh Sahih al-Bukhari (Beirut: Dar Ihya” al-Turath al- Arabi, t.t.), 
13, 252. 

700 “AIT ibn Muhammad al-Harawi al-OarT, Mirgat al-Mafatih Sharh Mishkat al-Masabth 

(Beirut: Dar al-Fikr, 2002), 5, 1998. 


268 


tercela karena tidak menggambarkan kepekaan sosial dalam 
kehidupan manusia.'"! 


Ancaman bagi ketiga golongan ini disebutkan secara 
berurutan berdasarkan tingkan ancaman yang diberikan. 
Kelompok pertama mendapatkan ancaman yang lebih berat dari 
pada kelompok kedua dan ketiga, sedangkan kelompok ketiga 
mendapatkan ancaman lebih ringan dari pada kelompok kedua 
dan pertama. Oleh karena itu, ancaman bagi orang yang tidak 
memberikan air kepada orang yang membutuhkan lebih ringan 
dari pada ancaman bagi orang yang membaiat pemimpin karena 
imbalan dunia dan orang yang berdagang dengan tidak jujur dan 
disertai sumpah palsu.”'? 


Ketiga golongan ini diancam dengan beberapa ancaman 
berat seperti tidak diberi kesempatan berbicara oleh Allah yang 
dimaknai dengan beberapa gambaran seperti Allah akan 
memalingkan pandangannya dari mereka di akhirat, Allah akan 
menyampaikan kepadanya ungkapan kemarahan atas 
perbuatannya di akhirat, dan Allah tidak mengirimkan malaikat 
untuk menyambut mereka di akhirat. Ancaman lainnya adalah 
tidak diberi kesempatan melihat dan dilihat oleh Allah yang 
dapat dimaknai dengan tidak dipandang sama sekali oleh Allah 
di akhirat atau tidak dipandang dengan penuh kasih sayang, 
melainkan dengan kemarahan atas perbuatannya. Ancaman 
lainnya adalah tidak disucikan yang bisa dimaknai dengan tidak 
adanya ampunan atas dosa-dosa mereka atau tidak diberi pujian 
atas kehidupannya di dunia.'? Hal ini menandakan kondisi 
mereka di hari kiamat seperti kelompok orang-orang yang 


71 Yahya ibn Sharaf al-Nawawi, al-Minhaj Sharh Sahth Muslim (Beirut: Dar Ihya' al- 
Turath al-“Arabi, 1392 H.), 2, 117. 

702 “Alt ibn Khalaf Ibn Battal, Sharh Sahih al-Bukhari li Ibn Battal (Riyadl: Maktabat al- 
Rushd al-Sa'tidTyah, 2003), 8, 66. 

708 Ahmad ibn “Alf ibn Hajar al-“Asgalant, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhart (Beirut: 

Dar al-Ma'rifah, 1397 H), 13, 203. dan Yahya ibn Sharaf al-Nawawi, al-Minhaj 
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dibenci oleh Allah, sehingga mereka patut menerima siksaan 
yang pedih." 


Ali Mustafa mengambil satu dari tiga kriteria orang di atas 
untuk mengupas larangan politik uang dalam kontestasi 
Pemilihan Umum. Kriteria yang dimaksud adalah rakyat yang 
membaiat pemimpin atau memilih calon pemimpin berdasarkan 
pemberian pemimpin berupa uang dan lain sebagainya. 


Al-Oastalani (851-923 H.) dan al-“Azhim al-Abadi (1273- 
1329 H.) membatasi maksud dari pemimpin dalam hadis ini 
adalah pemimpin besar umat Islam sedunia dalam konteks 
seorang khalifah,” akan tetapi hal ini berbeda dengan pendapat 
al-San'“ani yang menyebutkan bahwa hadis ini ditujukan untuk 
seluruh proses baiat antar-manusia, baik dalam instansi 
pemerintahan atau dalam instansi lain.” Ibn Rajab (736-795 H.) 
menambahkan jangkauan konteks pembaiatan dalam hadis ini 
pada seluruh akad perjanjian yang telah disepakati antar- 
perorangan dan harus dilaksanakan, baik berupa proses 
pembaiatan, pernikahan, dan lain sebagainya.'” 


Ali Mustafa menegaskan bahwa hadis ini bermakna umum, 
yaitu siapa saja yang mencalonkan diri sebagai pemimpin, 
bahkan sebagai wakil rakyat karena mereka semua menerima 
baiat dari rakyat untuk menegakkan keadilan dan dipatuhi oleh 
rakyat.'8 Oleh karena itu, larangan ini juga berlaku tidak hanya 
dalam instansi pemerintahan seperti eksekutif, legislatif, dan 


704 Muhammad ibn “Alt al-Shawkant, Nayl al-Awtar (Mesir: Dar al-Hadith, 1993), 8, 
356. 

705 Ahmad ibn Muhammad al-Oastalant,. Irshad al-Sari Sharh Sahih al-Bukhari (Mesir: 
al-Matba'ah al-Kubra al-Amirtyah, 1323 H.), 4, 406 dan Muhammad Ashraf ibn 
Amir al-“Azhim al-Abadi, “Awn al-Ma 'biid Sharh Sunan Abi Dawud (Beirut, Dar al- 
Kutub al- Ilmtyah, 1415 H.), 9, 266. 

706 Muhammad ibn Ismatl al-San“ani, Subul al-Salam (Beirut: Dar al-Hadith, t.t.), 2, 
592. 

19 “Abd al-Rahma ibn Ahmad ibn Rajab al-Hanbalt, Jami" al- Uliim wa al-Hikam fi 

Sharh Khamsin Hadith min Jawami ' al-Kalim (Beirut: Mu'assasat al-Risalah, 2001), 
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yudikatif, tetapi juga bagi instansi non-pemerintahan seperti 
perusahaan, lembaga pendidikan, dan sebagainya. 


Ibn Hajar al-“Asgalani (773-852 H.) menjelaskan bahwa 
pelarangan membaiat pemimpin dalam hadis ini bukan sekedar 
menerima imbalan dari pemimpin yang tidak memiliki 
kualifikasi dalam kepemimpinan, tetapi lebih kepada tujuan 
masyarakat membaiat dan memilih pemimpin. Apakah tujuannya 
karena hal-hal yang bersifat dunia seperti menerima imbalan, 
kedekatan relasi, kebermanfaatan yang akan didapatkan, dan lain 
sebagainya? Ataukah untuk tujuan kepatuhannya kepada Allah 
dalam memilih pemimpin yang akan memberikan kesejahteraan 
bagi masyarakat luas?” Oleh karena itu, yang menjadi titik 
persoalannya bukan apakah calon tersebut layak menjadi 
pemimpin atau tidak, tetapi bagaimana mekanisme dan tujuan 
pemilihan calon pemimpin tersebut. 


Dalam proses pembaiatan dan pemilihan pemimpin, ada 
transaksi yang diangkat dalam Islam, yaitu harga suara rakyat 
untuk membeli penegakan keadilan dan kesejahteraan dari calon 
pemimpin. Hal ini dirusak dengan praktik politik uang yang 
merupakan transaksi harga suara rakyat dibeli dengan sejumlah 
uang atau pemberian semata.'!? 


Konsekuensi dari prilaku suap dalam ajang Pemilihan 
Umum ini adalah indikasi penipuan terhadap institusi 
pemerintahan, sehingga ada potensi besar mereka akan 
melontarkan fitnah dan gejolak besar kepada pemimpinnya di 
kemudian hari.'! Oleh karena itu, nilai besar yang terkandung 
dalam larangan menerima hadiah pada proses pemilihan dan 


709 Ahmad ibn “Alf ibn Hajar al-“Asgalant, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhart (Beirut: 
Dar al-Marrifah, 1397 H), 13, 201. 

10 Ahmad ibn “Alt Ibn Hajar al-“Asgalaini, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhari, 13, 
203. 

11 Ahmad ibn “Alt Ibn Hajar al- Asgalant, Fath al-Bari Sharh Sahih al-Bukhart, 13, 203 

dan Yahya ibn Sharaf al-Nawawi, al-Minhdj Sharh Sahih Muslim (Beirut: Dar Ihya” 

al-Turath al-“Arabi, 1392 H.), 2, 118. 
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pembaiatan pemimpin adalah larangan melakukan hal-hal yang 
buruk dan berdampak pada kerusakan sistem politik bangsa. 


Rakyat yang memiliki karakter seperti ini juga tidak 
memiliki karakter kepatuhan kepada pemimpinnya karena 
mereka hanya tertarik kepada imbalan yang diterima dari 
pemimpinnya, sehingga ada potensi munculnya gerakan makar 
terhadap pemimpin yang akan mengakibatkan suasana tidak 
aman di tengah masyarakat.'!? Jika mereka tidak lagi menerima 
imbalan dari pemimpinnya, maka mereka tidak akan 
mematuhinya, bahkan membenci, melontarkan fitnah kepada 
pemimpinnya, bahkan dapat berbuat kerusakan.” 


Hal ini yang menjadi titik kritik Ali Mustafa dalam 
menanggapi slogan yang menyebutkan bahwa “ambil uangnya 
Jangan pilih orangnya”. Slogan ini hanya mengupas tentang 
bagaimana menghadapi kecurangan dari calon pemimpin dalam 
proses pemilihan pemimpin, yaitu dengan cara melakukan 
kecurangan kepada mereka sebagai balasan atas kecurangan 
mereka. Di sisi lain, slogan ini tidak memperhatikan solusi yang 
diberikan apakah merupakan solusi yang baik atau tidak dan 
apakah merupakan solusi yang berdampak baik atau buruk. 


Menerima suap politik uang bukan merupakan solusi yang 
baik karena ini hanya sekedar akal-akalan yang dibuat oleh 
sebagian orang untuk menjawab kecurangan dengan kecurangan. 
Hal ini juga akan berdampak buruk pada sistem politik bangsa 
yang tidak akan pernah dapat lepas dari fenomena politik uang 
karena masyarakat dididik untuk membenarkan prilaku menerika 
uang politik, dari pada dididik untuk tidak menggantungkan 
nasibnya lima tahun ke depan pada uang politik yang diberikan 


12 Mahmud ibn Ahmad Badr al-Din Al- Ayni, Umdat al-Odri' Sharh Sahth al-Bukhari 
(Beirut: Dar Ihya' al-Turath al-“Arabi, t.t.), 8, 280. 

13 Hamzah Muhammad @asim,. Manndr al-Oart Sharh Mukhtasar Sahih al-Bukhari 

(Damaskus: Maktabat Dar al-Bayan, 1990), 3, 341 dan Muhammad “Alt ibn 

Muhammad ibn “Alan, Dalil al-Falihin li Turug Riyad al-Salihm (Beirut: Dar al- 

Marrifah, 2004), 8, 658. 
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calon pemimpin, tanpa adanya kepastian kesejahteraan di 
kemudian hari. 


Ali Mustafa mengaitkan hal ini dengan kaidah umum bahwa 
pelaku suap, baik yang memberi atau yang menerima dengan 
menepati janji atau tidak tetap diharamkan." 


Kata “Li Dunya” yang artinya karena pemberian dunia 
diungkapkan dengan kata yang sangat umum dan tanpa dikaitkan 
dengan hal apapun,'' sehingga dapat dipahami bahwa pemberian 
yang diterima bukan sekedar berupa uang, melainkan segala hal 
manfaat yang bersifat dunia. Ali Mustafa juga menyinggung hal 
ini dalam penjelasannya. Beliau menyebutkan bahwa politik 
uang tidak hanya berupa uang, tetapi juga berupa benda lain yang 
berharga seperti sepeda motor atau imbalan umroh gratis dari 
calon pemimpin yang dipilih.'' 

Argumen kuat larangan melakukan praktik politik uang 
tidak sekedar masuk dalam kriteria suap dan mengakibatkan 
kerusakan dalam konteks sosial-politik masyarakat, tetapi juga 
karena kepemimpinan di dunia dianggap sebagai perwakilan 
Tuhan. Barang siapa yang mematuhi pemimpin berdasarkan 
keadilan dan tanpa adanya imbalan dunia, maka ia telah 
mematuhi Tuhan.'' Oleh karena itu, Ali Mustafa menyebutkan 
bahwa prilaku ini berakibat dosa tiada ampun. 


Pemahaman hadis yang dilakukan Ali Mustafa terhadap 
hadis ini menggunakan pendekatan sosiologi dengan 
mempertimbangkan perkembangan prilaku sosial sebuah 
masyarakat." Kondisi sosial pada masa Nabi terkadang berbeda 
dengan kondisi sosial saat ini. Artinya, sebuah hadis terkadang 


114 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 131. 

15 Mahmud ibn Ahmad Badr al-Din Al-Aynt, Umdat al-Oari' Sharh Sahih al-Bukhart 
(Beirut: Dar Ihya al-Turath al- Arabi, t.t.), 24, 276. 

116 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban, 131. 

17 Muhammad ibn Tij al-“Arifin al-Minawt, Fayd al-Oadir Sharh al-Jami' al-Saghir 
(Mesir: al-Maktabah al-Tijartyah al-Kubra, 1356 H.), 3, 330. 

1!8 Said Agil Husin al-Munawar, Asbabul Wuriid: Studi Kritis Hadis Nabi, Pendekatan 

Sosio-Historis-Kontekstual (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001), 24-25. 
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lahir untuk merespons kondisi yang ada di masa Nabi, sehingga 
tidak dapat digunakan untuk merespons kondisi yang ada di masa 
kontemporer. Oleh karena itu, diperlukan upaya untuk 
pemaknaan ulang sebuah hadis dengan memperhatikan 
perkembangan kondisi sosial dan politik.” 


Pada era kontemporer saat ini, belum ditemukan kembali 
pemimpin besar umat Islam sedunia, sehingga hadis ini dipahami 
dalam konteks pemimpin bersekala negara atau lebih kecil lagi di 
tingkatan provinsi, kota/kabupaten, dan seterusnya. Jika hadis ini 
dipahami secara tekstual, maka tidak dapat menghukumi 
keharaman praktik politik uang di tengah masyarakat karena 
pemimpin yang ada saat ini tidak dikategorikan sebagai Khalifah 
seperti termuat dalam hadis ini. 


Di sisi Jain, Ali Mustafa juga memahami pola praktik politik 
uang dalam hadis dengan ungkapan “perkara dunia” dengan 
memperhatikan perkembangan kondisi sosial politik masyarakat. 
Kata “perkara dunia” yang bersifat umum dipahami dengan 
segala hal yang bersifat materi dan non-materi yang merupakan 
kepentingan dunia, sehingga setiap prilaku praktik politik uang 
seperti uang tunai, bingkisan, bangunan fisik, jasa naikhaji- 
umroh, bahkan perjanjian politik dapat dikategorikan dalam 
praktik politik uang yang diharamkan, 


Ali Mustafa memberikan penjelasan dari sudut yang lebih 
kecil terhadap hadis ini dari sumber-sumber literatur syarah hadis 
klasik. Beliau mampu menggali makna hadis pada konteks 
permasalahan kekinian yang sedang dihadapi masyarakat Muslim 
di Indonesia, yaitu politik uang dalam kontestasi Pemilihan 
Umum dalam Pemilihan Presiden dan Pemilihan Legislatif untuk 
mendapatkan pemimpin atau presiden dalam sebuah 
pemerintahan. Kata baiat dalam hadis tersebut dipahami tidak 
hanya pada proses pembaiatan atau perjanjian setia kepada 
pemimpin, tetapi juga pada proses pemilihan pemimpin. Oleh 


119 Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2016), 
109. 
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karena itu, Ali Mustafa menegaskan bahwa memilih pemimpin 
dengan alasan imbalan dunia merupakan prilaku yang tidak 
dibenarkan dan diharamkan karena akan menimbulkan dampak 
buruk dalam kehidupan sosial dan politik bangsa, serta akan 
mengakibatkan kesengsaraan bagi pelakunya di akhirat. 


Os C. Kekhawatiran Fenomena Politik Uang 


Indonesia sebagai negara demokrasi yang belum berumur 15 
tahun masih dianggap sebagai negara demokrasi baru semenjak 
jatuhnya rezim otoritarianisme. Perubahan sistem politik dari 
otoritarianisme menjadi dekomrasi membuat kondisi politik di 
Indonesia mengalami adaptasi gaya baru. Pada masa Orde Baru, 
hanya ada tiga partai politik yang mengikuti Pemilihan Umum 
dengan latar belakang yang berbeda satu sama lain. Golkar 
sebagai partai pemerintah, PDIP sebagai partai rakyat oposisi, 
dan PPP sebagai partai Islam. Pada masa Reformasi, banyak 
bermunculan partai baru yang tidak memiliki identitas berbeda 
satu sama lain, sehingga masyarakat menjadi sulit untuk 
menentukan warna politik mereka dalam memilih partai-partai 
tersebut. Hal ini didorong kembali dengan sistem pemilihan 
anggota legislatif yang digunakan dalam Pemilihan Umum di 
Indonesia pada tahun 2014, sehingga masyarakat semakin tidak 
bisa memetakan identitas dan latar belakang pilihan politik 
mereka. Hal ini yang membuat dinamika politik uang semakin 
menarik untuk diperhatikan di Indonesia.” Hal ini senada 
dengan fenomena di beberapa negara demokrasi baru lainnya 
seperti di Afrika”! dan Korea Selatan.'?? 


120 Burhanuddin Muhtadi, Kuasa Uang: Politik Uang dalam Pemilu Pasca-Orde Baru 
(Jakarta: Kepustakaan Populer Gramedia, 2020), 1-4 dan Burhanuddin Muhtadi, Vote 
Buying in Indonesia: The Mechanics of Electoral Bribery (Singapura: Palgrave 
Macmillan, 2019), 1-3. 

Peter Sandholt Jensen and Mogens K. Justesen, “Poverty and vote buying: Survey- 
based evidence from Africa” Electoral Studies 33 (2014), 223. 

“ David C. Kang, "Bad Loans to Good Friends: Money Politics and the Developmental 
State in South Korea," International Organization 56, no. 1 (2002), 185-193. 
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Pada Pemilu 2014, politik uang diterima oleh 47 juta hingga 
62 juta pemilih dari total 187 juta pemilih di Indoensia. Angka 
ini berkisar antara 2596 hingga 33960 dari total pemilih. Pada 
pemilu 2019, angka peredaran politik uang juga tidak mengalami 
penurunan, berada pada angka 3396 pemilih menerima tawaran 
politik uang dari calon pemimpin atau wakil rakyat untuk 
membeli suara mereka.” 


Uang memang tidak bisa dilepaskan dari praktik politik. 
Keberhasilan kontestan dalam meraih suara untuk terpilih 
menjadi pemimpin atau anggota dewan tidak bisa dilepaskan dari 
faktor pendukung dana atau uang. Selain uang, ada tiga faktor 
lain yang juga mempengaruhi keberhasilan kontestan adalah 
sosok dan figurnya sendiri, program kerja yang ditawarkan, dan 
mesin politik yang digunakan. Tiga faktor ini melengkapi faktor 
dukungan dana atau uang. Oleh karena itu, uang memang tidak 
cukup untuk meraih keberhasilan dalam kontestasi politik, tetapi 
uang sangat penting untuk keberhasilan dalam kontestasi politik 
karena kampanye sangat mempengaruhi dalam keberhasilan ini, 
sedangkan kampanye tidak akan dapat berjalan tanpa uang.'“ 


Hal ini dapat digambarkan dalam beberapa fungsi uang 
dalam keberhasilan kontestasi politik. Uang berfungsi untuk 
menjalankan Sembilan agenda kebutuhan kampanye seorang 
calon pemimpin atau anggota dewan, yaitu biaya tim sukses 
dalam kampanye, biaya konsultan politik melalui lembaga 
survei, biaya pengadaan atribut kampanye, biaya mobilisasi 
massa untuk penyelenggaraan kampanye, biaya kampanye media 
cetak dan elektronik, biaya operasional saksi dalam proses 
pemungutan suara, biaya sumbangan ke daerah pemilih, biaya 
membeli suara, dan biaya tak terduga lainnya." 


23 Burhanuddin Muhtadi, Kuasa Uang: Politik Uang dalam Pemilu Pasca-Orde Baru, 
17. 


74 Ibrahim Fahmy Badoh dan Adnan Topan Husodo, Memantau Korupsi Pemilu 
(Jakarta: Yayasan Tifa, 2009), 5. 

25 AA.G.N. Ari Dwipayana, Globalism: pergulatan Politik Representasi Atas Bali 

(Denpasar: Uluangkep Press, 2005), 3. 
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Oleh karena itu, tidak mengherankan jika muncul 
pengakuan dari salah satu mantan anggota DPR bahwa “potong 
jari saya jika ada anggota DPR/DPRD di Indonesia yang terpilih 
tanpa melakukan pembelian suara”.'?5 Oleh karena itu, Ali 
Mustafa membahas isu ini sebagai hal yang sangat penting, 
padahal penjelasan tentang hukum prilaku politik uang sudah 
sangat jelas sebagai sesuatu yang diharamkan. 


Politik uang banyak dihubungkan dengan suap yang sangat 
jelas keharamannya dalam hadis Nabi. Suap bisa meliputi 
seluruh pemberian dengan tujuan agar para pemimpin dan 
pemangku kebijakan memihak kepada pihak yang memberi, 
menuruti keinginannya, atau memberikan prioritas dari pada 
pihak lain, sehingga proses yang ditempuh tidak sesuai dengan 
aturan yang ada.” 


Sasaran politik uang adalah pemilih tetap, baik mereka yang 
dianggap sebagai partisan partai politik tertentu atau mereka 
yang diperkirakan masih belum memiliki pilihan dalam 
Pemilihan Umum. Partisan partai politik yang sudah memiliki 
pilihan tetap partai politik dan calon anggota dewan legislatif 
menjadi sasaran politik uang karena dianggap lebih potensial 
untuk mendapatkan suara dalam Pemilihan Umum,”2 sedangkan 
pemilih yang masih ragu dalam meilih partai politik juga menjadi 
sasaran politik uang karena dianggap dapat meningkatkan jumlah 
perolehan suara dalam Pemilihan Umum.'? 


26 Burhanuddin Muhtadi, Kuasa Uang: Politik Uang dalam Pemilu Pasca-Orde Baru 
(Jakarta: Kepustakaan Populer Gramedia, 2020), 1. 
27 LBM PCNU Jember, Keputusan LBM PCNU Jember Tentang Money Politic dalam 
Ajang Pemilihan Kandidat Pemimpin (Jember: LBM PCNU Jember, 2019). 
https://pcnujember.or.id/2019/08/06/keputusan-lbm-pcnu-jember-tentang-money- 
politic-dalam-ajang-pemilihan-kandidat-pemimpin/, Hepi Riza Zen, “Politik Uang 
dalam Pandangan Hukum Positif dan Syariah,” Al- Adalah 12, no. 3 (2015), dan M. 
Hasbi Umar, “Hukum Menjual Hak Suara pada Pemilukada dalam Perspektif Figh 
Siyasi,” Al- Adalah 12, no. 2 (2014). 
Simeon Nichter, “Vote Buying or Turnout Buying? Machine Politics and the Secret 
Ballot,” American Political Science Review 102, no. 1 (2008), 25. 
Susan C. Stokes, “Perverse Accountability: A Formal Model of Machine Politics 
with Evidence from Argentina,” American Political Science Review 99, no. 3 (2005), 
325. 
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Dalam konteks Pemilihan Umum di Indonesia, praktik 
politik uang menjadi sesuatu yang biasa dan marak terjadi di 
Indonesia. Pada Pemilihan Umum 2019, angka pemilih yang 
menerima politik uang berkisar antara 19,44 hingga 33,190. 
Artinya, satu dari tiga orang pemilih di Indonesia menerima 
imbalan untuk memberikan hak suaranya. Angka ini dinilai 
cukup besar bagi negara demokrasi karena dengan ini, Indonesia 
menempati urutan ketiga terbesar negara dengan praktik politik 
uang di dunia." 


Ali Mustafa menjelaskan bahwa politik uang adalah prilaku 
terlarang secara umum, baik bagi yang menerima dan memilih 
calon yang memberikan atau bagi yang menerima, tetapi tidak 
memilih calon yang memberikan. Politik uang beredar sangat 
luas dan menyentuh seluruh segmen masyarakat, baik di 
kalangan atas, maupun di kalangan bawah. Oleh karena itu, 
bentuk politik uang sangat beragam. Sebagian politik uang 
diberikan dalam bentuk nominal uang dengan jumlah yang besar 
atau jumlah yang kecil sesuai dengan tingkat ekonomi 
masyarakat yang dijadikan target. Sebagian politik uang lain 
diberikan tidak dalam bentuk nominal uang, tetapi dalam bentuk 
barang seperti mobil, motor, dan lain sebagainya, atau dalam 
bentuk jasa seperti perjalanan haji, umroh, wisata, dan lain 
sebagainya.” 


Dalam beberapa studi, praktik politik uang yang paling 
banyak adalah dengan memberikan paket sembako, souvenir atau 
cinderamata, dan hibah kepada masyarakat setempat untuk 
pembangunan sarana-prasarana umum di lingkungan mereka. 
Praktik yang lebih kekinian adalah dengan membuat perjanjian 
antara calon pemimpin atau wakil rakyat dan rakyat sebagai 
pemilih. Perjanjian ini dibuat dengan model transaksi suara 
perolehan dari rakyat dengan janji dari calon pemimpin atau 


730 Burhanuddin Muhtadi, “Politik Uang dan New Normal dalam Pemilu Paska-Orde 
Baru,” Jurnal Antikorupsi INTEGRITAS 5 no. 1 (2019), 55. 
31 Ali Mustafa Yagub, Setan Berkalung Surban (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2014), 131. 
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wakil rakyat. Jika masyarakat memberikan dukungan suaranya 
bagi calon tersebut, maka calon tersebut akan memenuhi janjinya 
kepada masyarakat setempat. Jika masyarakat tidak memberikan 
dukungan suaranya dengan angka tertentu, maka tidak ada 
keharusn bagi calon untuk memenuhi janjinya. Selain praktik- 
praktik di atas, model klasik dengan pemberian sejumlah uang 
juga masih banyak terjadi di Indonesia, bahkan dangan cara 
serangan fajar.'? Hal ini sudah diantisipasi oleh Ali Mustafa 
ketika menegaskan ulang keharaman politik uang, meskipun 
tidak dengan bentuk uang, tetapi dengan bentuk motor atau 
keberangkatan umroh. Ali Mustafa melihat potensi pergeseran 
politik uang dalam kontestasi Pemilihan Umum karena 
perkembangan strategi politik para politikus dan pengalaman 
masyarakat dalam proses Pemilihan Umum. 


Meningkatnya angka politik uang di Indonesia tidak bisa 
dilepaskan dari beberapa faktor seperti perubahan sistem 
Pemilihan Umum menjadi proporsional terbuka yang dianggap 
dapat diamanfaatkan oleh setiap calon wakil rakyat untuk 
mengambil alih suara partainya dengan mengandalkan politik 
uang untuk mengalahkan sesama calon dari partai yang sama.” 


Di sisi lain, faktor kegagalan partai politik untuk menjaga 
kepercayaan pemilih tetap dengan maraknya praktik korupsi di 
kalangan elit partai tersebut membuat masyarakat tidak lagi 
memiliki ideologi politik terhadap satu partai politik tertentu, 
sehingga mereka lebih memilih politik transaksional untuk 
menentukan pilihan dalam kontestasi Pemilihan umum. Kinerja 
partai politik yang buruk ini juga ikut meningkatkan politik 
uang." 


732 Dendy Lukmajati, “Praktek Politik Uang dalam Pemilu Legislatif 2014: Studi Kasus 
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Tingkat kemiskinan tidak menjadi salah satu faktor yang 
menonjol dalam meningkatkan praktik politik uang. Hal ini 
disebabkan karena masyarakat miskin tidak memiliki perhatian 
yang cukup besar untuk berpartisipasi dalam kegiatan Pemilihan 
Umum, terlebih lagi jika pemungutan suara dilakukan dengan 
cara tertutup, sehingga membuat calon pemimpin atau wakil 
rakyat berpikir ulang untuk menggelontorkan dana sebagai 
politik uang karena tidak dianggap potensial untuk meningkatkan 
suara.” 


Politik uang sangat berpengaruh pada peningkatan angka 
korupsi di sebuah negara. Hal ini dapat dipahami dengan korelasi 
antara kebutuhan modal calon pemimpin atau wakil rakyat untuk 
dipilih menjadi seorang pemimpin atau wakil rakyat dan 
kepentingannya untuk mengembalikan modal tersebut setelah 
terpilih menjadi pemimpin atau wakil rakyat.” 


Ada empat faktor yang sangat mempengaruhi prilaku 
korupsi. Pertama, tidak suka terhadap aturan yang berlaku. 
Kedua, tidak efisien aturan yang berlaku. Ketiga, rapuhnya 
proses musyawarah dan kesepakatan. Dan keempat, kesenjangan 
sosial. Empat faktor ini akan semakin kuat jika dipengaruhi oleh 
alam demokrasi yang menuntut modal besar bagi siapa saja yang 
terjun dalam dunia politik.” 


Dalam tinjauan Magasid al-Shari 'ah, ada sembilan kerugian 
yang dapat ditimbulkan dari praktik politik uang. Pertama, 
lahirnya ketidak-adilan dalam keputusan ahkir hasil Pemilihan 
Umum untuk memilih pemimpin atau wakil rakyat. Kedua, 
kerugian materi dari calon pemimpin atau wakil rakyat yang 
memberikan uang, sekaligus kerugian non-materi bagi rakyat 
yang menerima uang. Ketiga, lahirnya pemimpin dan wakil 
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280 


rakyat yang tidak jujur karena dipilih melalui proses suap jual- 
beli suara. Keempat, melahirkan sikap pesimistis dari calon 
pemimpin dan wakil rakyat karena tidak mau berusaha dengan 
maksimal, tetapi memilih jalan pintas untuk memberikan suap. 
Kelima, munculnya praktik korupsi sebagaimana penjelasan 
dalam paragraph sebelumnya. Keenam, menutup pintu potensi 
lahirnya pemimpin yang berkualitas karena calon pemimpin dan 
wakil rakyat tidak yang memiliki kualitas baik tidak akan terpilih 
karena tidak memiliki modal yang cukup untuk memberikan suap 
imbalan. Ketujuh, lahirnya karakter pemalas dari calon 
pemimpin atau wakil rakyat dan juga dari rakyat itu sendiri 
karena semua hal dapat dilakukan dengan uang. Kedelapan, 
hilangnya hak-hak para calon pemimpin yang tidak memiliki 
kekuatan modal. Dan kesembilan, berkurangnya kualitas calon 
pemimpin yang unggul karena dikalahkan oleh budaya politik 


uang. 


Hal ini yang membuat Ali Mustafa menegaskan keharaman 
politik uang, meskipun beberapa tokoh agama lain mengatakan 
bahwa politik uang diperbolehkan dengan syarat tidak memilih 
calon pemimpin atau anggota dewan yang memberikan politik 
uang atau dengan syarat untuk tujuan kebaikan. Hal ini 
dipopulerkan dengan slogan “ambil uangnya jangan pilih 
orangnya”. 


Slogan ini pernah diutarakan oleh beberapa tokoh agama 
seperti Abdul Somad”? dan beberapa tokoh politk seperti 
Pramono Edhie Wibowo”” dan Sylviana Murni." 


18 Didin Saepudin, “Review Book: Suap dan Politik Uang dalam Pandangan Fikih,” 


Jurnal Indo-Islamika 6, no. 2 (2016), 333-334. 
79 Rohmat Haryadi, “Politik Uang, Ustadz Somad: Ambil Uangnya, Kok,? Gatra 1 
Desember 2020. https://www.gatra.com/detail/news/496849/politik/politik-uang- 
ustadz-somad-ambil-uangnya-kok. 
Dikky Setiawan, “Pramono Edhie: Ambil uangnya, jangan pilih orangnya,” Kompas 
30 Januari 2014. https://nasional.kompas.com/read/2014/01/30/1329457/Pramono. 
Edhie. Ambil. Uangnya.Jangan.Pilih.Orangnya. 
"1 Muhammad Fida UI Hag, “Sylviana ke Warga Jaktim: Ambil Uangnya, Jangan Pilih 
Orangnya!,” Detik 17 Januari 2017. https://news.detik.com/berita/d-3397914/sylviana 
-ke-warga-jaktim-ambil-uangnya-jangan-pilih-orangnya. 
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Slogan ini tidak memiliki logika kuat dalam hukum fikih 
Islam. Slogan ini hanya berlandaskan pada niat menerima suap 
politik uang yang tidak mengandung unsur suap karena tidak 
melakukan konsekuensi atas penerimaan suap tersebut. 
Hakikatnya suap adalah adanya dua pihak pemberi dan penerima 
dana suap yang diganti dengan jasa atau lain sebagainya sebagai 
konsekuensi suap tersebut. 


Beberapa tokoh agama popular di Indonesia juga 
membolehkan masyarakat menerima suap dari calon pemimpin 
atau wakil rakyat dengan catatan tidak ada syarat keharusan 
memilih dari calon tersebut. Oleh karena itu, jika seorang calon 
memberikan hadiah kepada masyarakat tanpa menyampaikan 
keinginannya untuk dipilih oleh masyarakat, maka masyarakat 
diperbolehkan untuk menerimanya. 


Di sisi Jain, muncul pendapat yang membolehkan bagi calon 
pemimpin atau wakil rakyat untuk memberikan politik uang 
kepada masyarakat dan instansi pemangku kebijakan terkait 
untuk mendapatkan haknya terpilih sebagai pemimpin atau wakil 
rakyat karena dasar calon-calon yang lain tidak memiliki 
kualifikasi sebagai pemimpin atau wakil rakyat.”? Berbeda 
dengan keputusan hasil Ijtima” MUI yang mengharamkan segala 
upaya suap untuk proses pencalonan dan pemenangan calon 
pejabat publik.“ 


Kebolehan lainnya juga disampaikan dengan beberapa 
ketentuan yang harus dipenuhi. Pertama, sumber dana yang 
diberikan calon pemimpin atau wakil rakyat tidak dari perkara 
yang haram. Kedua, cara pemberian dari calon tersebut tidak 


42 M. Rasyid Nur, “Uang Caleg itu Halal,” Kompasania 23 Juni 2015. 
https://www.kompasiana.com/mrasyidnur/54f7b0laa33311f8 1f8b4733/uang-caleg- 
itu-halal. 

18 Akhmad Zaini, “Orang Sholeh Boleh Membeli Suara,” JAINUTUBAN 17 November 

2020. https://www.iainutuban.ac.id/berita/detail/orang-sholeh-boleh-membeli-suara, 

dan Rahwan, “Money Politic dalam Perspektif Saddu Al-Zariah,” Journal Publicuho 

3, no. 3 (2020). 

Majelis Ulama Indonesia, Keputusan Ijtima' Ulama Komisi Fatwa Se-Indonesia VI 

Tahun 018 (Banjarbaru: Majelis Ulama Indonesia, 2018), 86-93. 
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dengan merendahkan rakyat yang menerima. Dan ketiga, tidak 
ada rasa sungkan ketika tidak memilih calon tersebut.” 


Slogan ini tidak memiliki dampak yang baik sesuai bunyi 
slogan itu sendiri karena tidak semua masyarakat bisa memahami 
dan mempraktikkan slogan ini dengan benar. Dalam merespons 
penerimaan suap dari calon pemimpin atau wakil rakyat, 
masyarakat bisa dikategorikan pada tiga prilaku. Pertama, 
masyarakat menerima seluruh uang dari para calon pemimpin 
atua wakil rakyat, tetapi akan memilih calon yang memberikan 
lebih besar. Kedua, masyarakat menerima uang dari seluruh 
calon, tetapi tetap memilih calon pemimpin sesuai hati Nurani 
berdasarkan kualitas atau kedekatan atau faktor lainnya. Dan 
ketiga, masyarakat menerima suap dari semua calon, akan tetapi 
hanya memilih calon yang memberikan uang di akhir waktu 
menjelang proses pemungutan Suara.” 


Beberapa fakta ini yang mendorong Ali Mustafa 
menegaskan bahwa prilaku politik uang adalah dosa yang tidak 
diampuni karena memiliki dampak negatif bagi masyarakat luas 
dalam jangka waktu yang sangat panjang dengan hasil pemilihan 
pemimpin yang buruk. Hal ini semakin dikuatkan dengan 
ancaman langsugn dari Nabi dalam hadisnya di atas tentang 
gambaran kondisi orang yang menerima imbalan atas pemilihan 
pemimpin di akhirat. 

Pemahaman hadis semacam ini merupakan sebuah respons 
seorang tokoh untuk menjawab problematika yang ada di 
hadapannya dengan mempertimbangkan perkembangan kondisi 
politik.” Pengaruh kondisi politik sangat besar dalam 
pemahaman teks hadis ini. Pemahaman ini tidak sekedar lahir 


45 Yahya Zainul Ma'arif Jamzuri, “Hukum Menerima Uang dari Caleg (money politik) 


- Buya Yahya Menjawab,” Youtube 5 Februari 2018. https://www.youtube.com/ 
watch?v-rOPJrEB gUD8. 

Arif Sofianto, “Peran Agama Terhadap Perilaku Pemilih dalam Pemilu Legislatif 
2014 Di Jawa Tengah,” Analisa: Journal of Social Science and Religion 22, no. 2 
(2015), 170. 

Zulkifli, Menuju Teori Praktik Ulama (Ciputat, Haja Mandiri: 2018), 67-68. 
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dari latar belakang pemahaman ilmu agama yang menegaskan 
keharaman politik uang, tetapi didasari juga dengan fenomena 
yang berkembang di hadapannya yang kemudian 
diinterpretasikan ulang sebagai respons terhadap persoalan yang 
dihadapi." 


LAN YA P3 
$ '” D. Kesimpulan 


Kondisi sosial politik yang dihadapi Ali Mustafa dalam 
permasalahan praktik politik uang dalam memilih pemimpin 
mendorong lahirnya pemahaman terhadap hadis ancaman 
pemberian baiat kepada pemimpin dengan imbalan dunia bahwa 
memilih pemimpin atau wakil rakyat atas dasar imbalan suap 
yang diberikan dengan bentuk uang, barang, jasa, dan lain 
sebagainya sebagai transaksi atas suara yang akan diberikannya 
dalam proses Pemilihan Umum adalah haram dan memiliki 
konsekuensi dosa yang tidak diampuni. 


Hal ini didasari pada beberapa kondisi yang terjadi di tengah 
masyarakat. Pertama, fakta bahwa angka politik uang semakin 
meningkat di setiap pergelaran Pemilihan Umum, baik dalam 
Pemilihan Legistalit atau Pemilihan Presiden sejak berakhirnya 
periode Orde Baru. 


Kedua, fakta munculnya model baru dalam praktik politik 
uang yang semakin dinamis di tengah masyarakat, sehingga 
politik uang tidak lagi menggunakan uang sebagai pemberian, 
bahkan dengan barang, jasa, dan sebagainya. Saat ini, politik 
uang sudah menggunakan kesepakatan transaksional antara 
masyarakat dan calon pemimpin dengan janji-janji sebagai alat 
membeli suara rakyat. 

Ketiga, fakta kebingungan dan kebimbangan masyarakat 
terhadap beberapa pendapat dan pandangan tokoh agama dan 


18 Herbert Blumer, Symbolic Interactionsm: Perspective and Method (Inggris: Prentice 
Hall, 1969), 20. 
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tokoh politik yang membolehkan menerima politik uang dengan 
beberapa slogan dan ketentuan seperti boleh mengambil 
uangnya, tapi tidak boleh memilih orangnya, boleh mengambil 
uangnya dengan tidak ada syarat memilih orangnya, dan 
sebagainya. 


Ali Mustafa menjelaskan dengan tegas bahwa hukum politk 
uang adalah haram tanpa pengecualian sedikitpun. Hal ini 
merupakan respons terhadap beberapa fakta konflik yang terjadi 
di tengah masyarakat. 


Dr. Fatihunnada, Lc., M.A. 
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PENUTUP 


0. @—Oo————- 


AKA . 
00 A. Kesimpulan 


Setelah melakukan kajian terhadap beberapa persoalan 
sosial dan politik yang direspons oleh Ali Mustafa dengan 
jawaban dan pendapat yang didasari pada beberapa hadis dengan 
menganalisan metode pemilihan hadis Ali Mustafa dalam 
menjawab persoalan tersebut, metode pemahaman hadis Ali 
Mustafa terhadap hadis-hadis tersebut, dan pengaruh kondisi 
sosial dan politik terhadap pemahaman hadis Ali Mustafa dalam 
menjawab persoalan tersebut, penelitian ini menyimpulkan 
beberapa hal sebagai berikut: 


1. Metode pemilihan hadis Ali Mustafa untuk menjawab 
persoalan sosial dan politik di sekitarnya dapat dilihat dari 
dua sudut pandang sebagai berikut: 

a. Pertama, Ali Mustafa memilih hadis yang memiliki 
kualitas sahih jika terdapat beberapa riwayat dalam 
kitab-kitab kompilasi hadis yang menuliskan hadis 
tersebut. Ali Mustafa juga membantah pendapat yang 
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berbeda ketika merujuk pada hadis daif seperti pada 
persoalan keharaman memakai serban. Di sisi lain, Ali 
Mustafa memilih hadis yang tidak sahih jika tidak 
terdapat hadis sahih yang dapat menjawab secara 
langsung permasalahan yang berkembang di 
masyarakat. Pemilihan hadis tidak sahih atau lemah 
yang dilakukan Ali Mustafa mengikuti kriteria 
kebolehan yang ditetapkan oleh ulama hadis dengan 
menggunakan dasar ayat atau hadis lain yang sejalan, 
tidak menggunakan hadis yang sangat lemah, dan tidak 
meyakini kebenaran hadis saat mengamalkannya. Hal 
ini menunjukkan inkonsistensi Ali Mustafa dalam 
pengutipan hadis dengan kualitas sahih. Ali Mustafa 
juga mengutip hadis dengan kualitas daif untuk 
memperkuat argumennya seperti pada persoalan 
keharaman haji berulang-kali dari Tarikh Baghdad 
karya al-Baghdadi. 

Kedua, pemilihan hadis untuk menjawab isu kekinian 
yang belum ditemukan permasalahannya pada masa 
kenabian dan penulisan hadis juga dianggap sebagai 
upaya rasionalisasi atau penalaran hadis untuk 
memahaminya dengan lebih kontekstual. Dalam 
beberapa kesempatan, Ali Mustafa mengutip hadis- 
hadis dari literatur hadis klasik dengan modifikasi 
penempatan tema pembahasan seperti dalam menjawab 
isu Golput. Ali Mustafa memilih hadis tentang anjuran 
memilih pemimpin dalam perjalanan. Para kompilator 
hadis seperti Ibn Hibban menempetkan hadis ini pada 
pembahasan memilih pemimpin dalam perjalanan, 
Muslim menempatkan pada pembahasan memilih 
pemimpin dalam salat, dan al-Bukhari menempatkan 
hadis ini pada pembahasan larangan berbisik-bisik. Ali 
Mustafa menempatkan hadis ini pada pembahasan 
keharaman Golput dalam memilih pemimpin di 
pemerintahan. 
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Akar metode pemahaman hadis Ali Mustafa dapat dilihat 
dari dua sudut pandang sebagai berikut: 


a. 


Ali Mustafa memiliki keterhubungan dengan corak 
pemahaman hadis ulama klasik yang dapat dibuktikan 
dengan penelusuran terhadap pemahaman hadis dan 
pendapat ulama klasik dalam kitab-kitab syarah hadis 
dan literatur Islam lainnya seperti pembahasan 
penggunaan serban yang bukan merupakan bagian dari 
ajaran agama. Hal ini membuktikan bahwa pemahaman 
Ali Mustafa memiliki pijakan dasar metodologis yang 
kuat dari kalangan ahli hadis klasik yang mampu 
dikembangkan dengan metode kontekstual berdasarkan 
kondisi sosial dan politik masyarakat yang dihadapi. 
Penulis syarah hadis klasik dan Ali Mustafa memiliki 
permasalahan yang berbeda berdasarkan perbedaan 
kondisi sosial masyarakat dan perkembangan zaman 
yang dihadapi, akan tetapi secara metodologis, ada 
beberapa titik temu antara keduanya. 

Metode pemahaman hadis Ali Mustafa juga memiliki 
akar dari ahli hadis klasik. Metode tekstual dan 
kontekstual menjadi pilihan Ali Mustafa dalam 
memahami hadis. Jika sebuah hadis bisa dipahami 
dengan tekstual seperti hadis tentang perkara gaib dan 
ibadah murni, maka hadis itu akan dipahami secara 
tekstual seperti pemahaman terhadap hadis tentang 
hajinya Nabi SAW yang hanya satu kali. Hadis ini 
dipahami Ali Mustafa sebagai sebuah prilaku Nabi 
SAW yang harus diikuti sebagai sunnah Nabi. Oleh 
karena itu, orang yang melakukan haji lebih dari sekali 
akan dianggap tidak patuh kepada Nabi SAW. Metode 
pemahaman ini sedikit berbeda dengan cara yang 
digunakan Ali Mustafa untuk memahami hadis lain 
seperti dalam masalah serban dan rambut panjang yang 
tidak menganggap hadis tersebut sebagai prilaku yang 
harus diikuti. Di sisi lain, Ali Mustafa juga 
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menggunakan metode kontekstual dalam memahami 
hadis seperti pemahaman hadis rambut Nabi. Ali 
Mustafa menganggap bahwa sifat fisik kenabian seperti 
rambut Nabi SAW yang menjulur panjang sampai 
pundak bukan termasuk ajaran agama yang harus 
diikuti. Ali Mustafa memahami hadis panjangnya 
rambut Nabi SAW sebagai sebuah prilaku mengikuti 
budaya masyarakat setempat, sehingga bagi Muslim di 
Indonesia, lebih baik mengikuti gaya rambut 
masyarakat Indonesia, bukan gaya rambut Nabi SAW. 
Metode ini juga dipopulerkan dengan pemahaman 
hadis menggunakan pendekatan sosio-historis. 


Kondisi sosial dan politik yang berkembang di Indonesia 
mendorong Ali Mustafa untuk memahami hadis dengan 
memperhatikan aspek sosial dan politik. Pengaruh kondisi 
sosial dan politik ini dapat dilihat sebagai berikut: 


ad. 


Di antara perkembangan sosial yang dilihat oleh Ali 
Mustafa adalah kondisi peningkatan animo masyarakat 
dalam melaksanakan haji berulang kali dengan 
keyakinan dapat meningkatkan kualitas iman sangat 
berdampak pada panjangnya antrian kuota haji di 
Indonesia, perkembangan tren busana Muslim dengan 
menggunakan jubah dan serban di Indonesia dengan 
keyakinan mengikuti prilaku Nabi, dan munculnya 
kelompok yang mengikuti penampilan fisik Nabi 
dengan memanjangkan rambut hingga batas Pundak 
dengan keyakinan bahwa hal tersebut merupakan upaya 
untuk  melestrarikan tradisi — kenabian serta 
meningkatkan kualitas keislaman. 

Di sisi lain, perkembangan kondisi politik juga menjadi 
perhatian Ali Mustafa seperti peningkatan angka 
Golput dengan berbagai macam alasan dan Politik 
Uang dengan beragam cara memberikan uang tunai, 
barang, jasa, dan lain sebagainya dalam memilih 
pemimpin atau wakil rakyat di ajang Pemilihan Umum. 
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Seluruh hal ini mendorong Ali Mustafa memahami 
hadis dengan metode kontekstual agar dapat 
memberikan jawaban yang tepat kepada masyarakat 
atas permasalahan sosial dan politik yang bekembang. 
Hal ini dapat dikatakan sebagai upaya rasionalisasi 
pemahaman hadis terhadap tantangan modern. 


DB. Rekomendasi 


Penelitian pemahaman hadis tidak dapat dinyatakan selesai 
dan paripurna karena pemahaman hadis akan selalu berkembang 
sesuai dengan perkembangan kondisi masyarakat, baik dalam 
aspek sosial, politik, dan lain sebagainya. Hal ini akan menjadi 
khazanah keilmuan yang khas karena setiap masa memiliki 
kondisi yang berbeda-beda, sehingga pemahaman hadis satu 
masa dengan masa lainnya juga akan mengalami perbedaan. 


Secara khusus, pengkajian hadis di Indonesia telah 
mengalami perkembangan yang cukup signifikan. Hadis yang 
mulai dikaji dengan pembacaan teks-teks kitab kompilasi hadis 
klasik atau karya sendiri di pondok pesantren kalsik/Salaf, 
kemudian diperdalam dengan pembacaan kitab-kita syarah hadis 
dan penulisan syarah hadis, sampai pemahaman hadis dengan 
metode kontekstual untuk menjawab persoalan kekinian yang 
telah dilakukan oleh ulama Nusantara. Potret semacam ini 
seharusnya lebih diperkaya lagi dengan penelitian terhadap 
beberapa karya hadis ulama Nusantara, baik yang bercorak ilmu 
hadis, kompilasi hadis, syarah hadis, atau penjelasa hadis 
tematik. 


Di sisi lain, pengkajian pemahaman keagamaan Islam di 
Indonesia dari beberapa tokoh di bidang lain juga perlu 
mendapatkan perhatian khusus. Hal ini sangat penting untuk 
mengungkapkan metode pemahaman teks keagamaan oleh para 
tokoh Muslim Indonesia dalam menjawab tantangan dan 
persoalan masyarakat di bidang sosial dan politik. Beberapa 
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pengkaji tafsir Nusantara telah menggambarkan hubungan 
penafsiran tokoh dengan kondisi politik, bahkan kecenderungan 
sikap politik tokoh tersebut. Tujuannya bukan sekedar sebagai 
pembacaan ulang terhadap karya-karya ulama Nusantara, tetapi 
juga untuk mengangkat kredibilitas ulama Nusantara yang masih 
dipandang sebelah mata. 


Implikasi teori Literal Kanada yang digunakan dalam 
penelitian ini dapat menjadi rekomendasi penelitian hadis 
selanjutnya untuk menjelaskan metode pemahaman hadis dari 
sisi lain, yaitu sisi metode kompilasi hadis dalam satu karya 
hadis dengan menangkap makna dalam dan makna luar dari satu 
kata yang terdapat dalam hadis tersebut. Pendekatan ini dapat 
mengungkapkan fakta-fakta menarik dari metode kompilasi hadis 
yang dilakukan para kompilator hadis klasik dan kontemporer 
terhadap latar belakang dan motivasi dalam pemilihan dan 
penempatan hadis-hadis pada tema-tema tertentu. 
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Ahl al-Sunnah wa 
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dan ditolak atau diterima dengan 
ketentuan ketat karena tidak memenuhi 
salah satu ketentuan ketersambungan 
sanad, diriwayatkan orang yang adil dan 
baik hapalannya, dan tidak memiliki cacat 
dan kejanggalan dalam sanad dan matan 


Dar al-Ifta Lembaga fatwa di Mesir 

Dirayah Bidang ilmu yang mengkaji perawi dan 
hadis dari segi diterima atau ditolak 

DPR Dewan Perwakilan Rakyat adalah 
lembaga tinggi negara sebagai perwakilan 
rakyat tingkat nasional 

DPRD Dewan Perwakilan Rakyat adalah 


lembaga tinggi negara sebagai perwakilan 
rakyat tingkat daerah kota/kabupaten atau 


provinsi 
Fatwa Pendapat terhadap ketetapan hukum suatu 
permasalahan 
Fikih Bidang ilmu yang mengkaji hukum Islam 
Fundamentalisme Sikap beragama secara kaku, sehingga 


tidak menerima perbedaan pendapat 
dalam beragama 


Ghadir Khum Tempat yang terletak antara Mekkah dan 
Madinah yang diyakini oleh Syi'ah 
sebagai tempat dinobatkannya “AlI ibn 
Abi Talib oleh Nabi SAW sebagai 
khalifah 
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Ghanimah 


Harta rampasan perang 


Globalisasi 


Proses perubahan pola kehidupan dan 
berpikir dengan integrasi dunia 
internasional 


Golput 


Golongan Putih adalah kelompok 
masyarakat yang tidak memberikan hak 
suara dalam pemilihan umum 


Hadis 


Ucapan, perbuata, ketetapan, dan karakter 
Nabi Muhammad SAW 


Hadramaut 


Lembah di Yaman yang memiliki tanah 
yang subur dibandingkan daerah lain di 
Yaman 


Haji 


Ibadah tahunan umat Islam di seluruh 
dunia dengan mengunjungi kota Mekkah 
yang diwajibkan sekali dalam seumur 
hidup bagi orang yang mampu 


Hasan 


Hadis yang memiliki kualitas baik dan 
diterima secara sah sebagai hadis Nabi 
dengan ketentuan ketersambungan sanad, 
diriwayatkan orang yang adil dan baik 
hapalannya, dan tidak memiliki cacat dan 
kejanggalan dalam sanad dan matan. 
Kualitasnya di bawah hadis sahih karena 
perbedaan kualitas hapalan perawi 


Hijrah 


Peralihan atau perpindahan baik dalam 
konteks domisili atau dalam konteks 
prilaku dari sesuatu yang tidak baik 
kepada yang baik 


HTI 


Hizbut Tahrir Indonesia adalah organisasi 
keagamaan Islam di Indonesia yang 
memiliki tujuan menegakkan sistem 
khilafah di Indonesia 
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Hors-Texte 


Arti yang didapatkan dari luar teks itu 
sendiri 


“Illat Cacat dalam hadis 

Al-Irsyad Organisasi Islam yang fokus pada bidang 
pendidikan dan kegiatan keagamaan. 
Didirikan pada 06 September 1914 

ISIS Islamic State of Irag and Syria adalah 


organisasi keagamaan Islam di Irak dan 
Syiria yang memiliki tujuan menegakkan 
sistem khilafah di dunia dengan cara 
kekerasan 


Islam Tradisional 


Lihat: Salafi 


Isnad 


Lihat: Sanad 


Isnad cum Matn 


Teori kritik sanad dan matan hadis 
dengan penanggalan sebuah hadis dan 
kesejarahannya, sehingga dapat 
ditemukan asal-usul hadis tersebut 


al-Jam " 


Metode penetapan kontradiksi teks hadis 
dengan cara mengkompromikan tek-teks 
yang bertentangan 


al-Jarh wa al-Ta dil 


Bidang ilmu yang mengkaji sosok perawi 
hadis untuk diterima atau ditolak 
periwayatannya 


JIL Jaringan Islam Liberal adalah kelompok 
kajian Islam yang bertujuan mendobrak 
ijtihad-ijtihad ulama klasik dengan cara 
pandang baru yang lebih terbuka 

Jummah Rambut yang panjangnya sampai pada 
dua pundak 

Kodifikasi Penulisan hadis dalam sebuah buku 

Kompilator Seorang yang mengumpulkan hadis 
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dalam satu buku/karya 


Konflik 


Suatu peristiwa pertikaian atau 
pertentangan antar individua tau 
kelompok di tengah masyarakat 


Kontekstual 


Cara memahami agama melalui teks-teks 
keagamaan dengan berlandaskan pada 
pemahaman terhadap teks dan aspek- 
aspek lain di luar teks 


Kufah 


Kota di Irak yang terletak di selatan kota 
Baghdad 


al-Kutub al-Sittah 


Enam kitab hadis yang paling otoritatif 


al-Lajnah al- 
Da'imah If al- 
Buhuth al- Ilmiyah 
wa al-Ifta” 


Lembaga fatwa di Saudi Arab 


Liberlaisme Paham yang berpendapat bahwa 
perbedaan dan kesamaan adalah hak 
setiap individu dalam sebuah komunitas 

Limmah Rambut yang panjangnya hampir 
menyentuh pundak 

Living Hadith Upaya memnghidupkan nilai-nilai hadis 
dalam praktek kehidupan masyarakat 
sehari-hari 

Logis Masuk akal 

Mafsadat Dampak buruk atau kerusakan 

Mahasantri Pelajar tingkat perguruan tinggi yang 
menetap di pondok pesantren 

Majaz Penggunaan kata untuk arti selain makna 
aslinya 

Maturidiyah Kelompok aliran akidah Islam dalam 


Ahlus Sunnah Wal Jama'ah dengan 
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mengikuti imam Maturidi 


Mawdui Hadis palsu 

Moderat Cara bersikap dan berpikir di tengah- 
tengah 

Modernisasi Proses perubahan dan perkembangan pola 
kehidupan dan berpokir manusia 

Mudraj Penambahan teks hadis dengan penjelasan 
hadis karena kesalahan pencatatan hadis 

al-Muhaddith Lihat: Ahli Hadis 

Muhammadiyah Organisasi Islam yang fokus pada bidang 
pendidikan dan sosial dengan penekanan 
memurnikan ajaran Islam. Didirikan pada 
18 November 1912 

MUI Majelis Ulama Indonesia adalah 
organisasi keagamaan Islam Indonesia 
yang independent sebagai wadah para 
tokoh agama dalam membina masyarakat 

Mukhtalif Hadith Kontradiksi teks hadis baik dengan teks 
hadis lainnya, atau teks Al-Our'an, atau 
hal lainnya seperti temuan sains 

Muktazilah Kelompok aliran akidah Islam rasionalis 
yang memahami seluruh ajaran agama 
dengan standar akal 

al-Mukthirin fial- | Para perawi yang banyak meriwayatkan 

Hadith/al-Riwayah | hadis 

Musnad Kitab kompilasi hadis yang disusun 
berdasarkan nama-nama sahabat yang 
meriwayatkan hadis 

Mutashabihat Teks-teks agama yang bersifat alegoris, 


yaitu tidak jelas pemaknaannya 


Musnid al- “Asr 


Seorang yang memiliki kesejarahan mata 
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rantai jalur periwayatan hadis paling baik 
di masanya 


Nahdlatul Ulama Organisasi Islam yang fokus pada bidang 
keagamaan, pendidikan, sosial, dan 
ekonomi dengan pendekatan budaya. 
Didirikan pada 31 Januari 1926 

Nalar Metode berpikir dan memahami sesuatu 
secara logis/masuk akal 

Al-Naskh Metode penetapan kontradiksi teks hadis 
dengan cara menganulir teks yang datang 
terlebih dahulu dengan teks yang datang 
belakangan 

Nusantara Sebutan bagi wilayah kepulauan yang saat 
ini meliputi Indonesia, Malaysia, 
Singapura, Filipina dan Brunei 
Darussalam 

Orde Baru Sebutan untuk masa kepemimpinan 
Soeharto di Indonesia 

Otentik Lihat: Sahih 

Pemilihan Kepala Proses atau kegiatan yang dilakukan oleh 

Daerah (Pilkada) masyarakat untuk memilih calon-calon 
sebagai pemimpin daerah 

Pemilihan Legislatif | Proses atau kegiatan yang dilakukan oleh 

(Pileg) masyarakat untuk memilih calon-calon 


sebagai wakil rakyat 


Pemilihan Presiden 
(Pilpres) 


Proses atau kegiatan yang dilakukan oleh 
masyarakat untuk memilih calon-calon 
sebagai pemimpin negara 


Pemilihan Umum 
(Pemilu) 


Proses atau kegiatan yang dilakukan oleh 
masyarakat untuk memilih calon-calon 
dalam jabatan tertentu sebagai wakil 
rakyat atau pemimpin 
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Persis 


Persatuan Islam sebagai sebuah organisasi 
Islam yang fokus pada bidang pendidikan 
dan aktivitas keagamaan. Didirikan pada 
12 September 1923 


Pluralisme 


Paham yang memberikan kebebasan bagi 
setiap individu yang memiliki perbedaan 
dalam sebuah komunitas untuk 
mempertahankan keunikannya 


Politik Uang 


Upaya pemberian sesuatu berupa uang 
atau lainnya dalam bentuk materi atau 
non materi kepada masyarakat yang 
memiliki hak suara untuk memberikan 
hak suaranya dalam cara tertentu atau 
untuk tidak memberikan hak suaranya 


Puritanisme 


Kelompok aliran agama yang berorientasi 
pada pemurnian nilai dan praktek 
beragama 


Oiyas 


Penetapan hukum terhadap sesuatu yang 
belum ditetapkan hukumnya dengan 
mengacu pada sesuatu yang sudah 
ditetapkan hukumnya berdasarkan satu 
kesamaan alasan hukum 


Oiyas ma'a al-Farig 


Sebuah metode analogi yang tidak 
memenuhi syarat karena perbedaan sudut 
yang diambil 


Rasional Metode berpikir dan memahami sesuatu 
secara logis/masuk akal 

Reformasi Sebutan untuk masa kepemimpinan 
setelah Soeharto mengundurkan diri di 
Indonesia 

Revitalisasi Upaya menghidupkan kembali nilai-nilai 


sesuatu dalam sebuah komunitas 
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Riwayah 


Bidang ilmu yang mengkaji hadis Nabi 
SAW 


Safar Perjalanan 

Sahabat Generasi awal Islam yang hidup di masa 
Nabi SAW dan berjumpa dengan Nabi 
SAW 

Sahih Hadis yang memiliki kualitas baik dan 
diterima secara sah sebagai hadis Nabi 
dengan ketentuan ketersambungan sanad, 
diriwayatkan orang yang adil dan kuat 
hapalannya, dan tidak memiliki cacat dan 
kejanggalan dalam sanad dan matan 

Salafi Kelompok aliran agama yang berorientasi 
pada pemurnian nilai dan praktek 
beragama dengan slogan mengikuti 
generasi Salaf/terdahulu 

Sanad Mata rantai jalur periwayatan hadis 

Santri Pelajar tingkat pendidikan dasar atau 
menengah di pondok pesantren 

Sekularisme Paham yang berpendapat bahwa agama 
dan pemerintah harus dipisahkan 

Sentrifugal Sudut yang menjauhi pusat 

Sentripetal Sudut yang mendekati pusat 

Serban (Surban) Kain ikat kepala yang digunakan oleh 
masyarakat Arab 

Shad Kejanggalan dalam hadis 

Shuhrah Popularitas 

Shurih al-Hadith Kitab yang menjelaskan makna hadis- 
hadis dari kitab kompilasi hadis 

Skeptis Cara pandang terhadap sesuatu dengan 


keraguan dan ketidak-percayaan 
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Skriptualis 


Cara memahami agama melalui teks-teks 
keagamaan dengan asumsi bahwa teks 
tersebut sudah memiliki makna yang jelas 


Sunan Kitab kompilasi hadis yang disusun 
berdasarkan bab kajian fikih 

Sunnah Ketetapan hukum yang jika dilakukan 
mendapatkan pahala dan jika ditinggalkan 
tidak mendapatkan dosa 

Sunnah Warisan kenabian 

Syi'ah Kelompok aliran Islam yang patuh kepada 
Ali bin Abi Talib dengan berlebihan 

Tabagat Klasifikasi generasi berdasarkan masa 
hidup setiap satu abad 

Tabi In Generasi awal Islam yang hidup di masa 
sahabat dan berjumpa dengan sahabat 

Tafsir Bidang ilmu yang mengkaji pemahaman 
Al-Our'an 

Takhrij Penelusuran sumber riwayat hadis untuk 
mendeteksi kesahihan hadis 

Taglid Mengikuti cara berpikir atau pendapat 
tanpa mengetahui sumber dan alasannya 

al-Tarjih Metode penetapan kontradiksi teks hadis 
dengan cara memilih salah satu dari 
kedua teks yang bertentangan sebagai teks 
yang lebih unggul berdasarkan faktor- 
faktor yang menguatkannya 

Tasawuf Bidang ilmu yang mengkaji pensucian 


hati dan diri dari aspek akhlak 


al-Tawagguf 


Metode penetapan kontradiksi teks hadis 
dengan cara tidak memberikan sikap 
terhadap kedua teks yang bertentangan 
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Al-Ta wil 


Lihat: Kontekstual 


Tekstual 


Cara memahami agama melalui teks-teks 
keagamaan dengan berlandaskan pada 
pemahaman terhadap teks itu semata 


Thigah 


Perawi hadis yang memiliki karakter adil 
dan hapalan yang kuat 


Ushuluddin 


Bidang ilmu yang mengkaji dasar-dasar 
agama seperti akidah 


Wafrah 


Rambut yang panjangnya sampai pada 
dua daun telinga 


Wahabi 


Kelompok aliran agama yang berorientasi 
pada pemurnian nilai dan praktik 
beragama dengan mengikuti pendapat 
Muhammad ibn Abdul Wahab 


Westernisasi 


Proses perubahan pola kehidupan dan 
berpikir dengan mencontoh dunia Barat 
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